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LIMINAIRE 


Suite au traumatisme causé par la prise de Jérusalem et 
la destruction du Temple par Nabuchodonosor en 586 avant 
J.-C., l'histoire biblique (Jos — 2R) va se centrer sur l’expli- 
cation de la chute de Juda et de l'exil de la cour et des 
notables. Les données politiques vont brutalement changer, 
avec la conquête de Babylone par Cyrus, le roi des Perses 
en 539 avant J.-C. Les Judéens exilés vont être vite auto- 
risés à regagner Jérusalem. Mais une grande partie préfère 
rester à Babylone, et la question de la nécessité du retour 
va être fortement débattue. 


La recherche exégétique actuelle voit dans cette époque 
une période décisive pour la formation de la Bible hébraï- 
que. En effet, la politique de l’Empire perse en matière cul- 
turelle et cultuelle semble avoir rendu possible l’intense tra- 
vail rédactionnel qui s’est réalisé durant ces deux siècles 
(539 à 332 avant J.-C.). La contribution de Pierre Briant à 
ce Cahier donne l'éclairage historique nécessaire pour com- 
prendre en quoi l'unité de l’ empire perse a su se nourrir de 
la diversité culturelle et religieuse des peuples de son em- 
pire. 

En cela la modeste province de Judée est au même rang 
que les autres régions ou satrapies de l'empire. Et c’est la 
question de l'influence achéménide en Judée qui suscite 
aujourd'hui la remise en cause de la théorie de l’autorisa- 
tion impériale de P. Frei, en ce qui concerne les causes de la 
rédaction du Pentateuque. 

Pour Jean-Louis Ska, le Pentateuque ne peut être qu'un 
code législatif destiné à l'administration perse. Il reflète les 


débats politiques et théologiques qui animent la commu- 
nauté judéenne, en cela il est une « cantate à plusieurs voix » 


FOI & VIE Clil (Septembre 2004) N°4 


À LIMINAIRE 


répondant bien plus à des préoccupations d'ordre interne 
que d'ordre externe. 


Quel était le projet originel des rédacteurs du Penta- 
teuque ? Car d'un point de vue purement narratologique la 
fin du livre du Deutéronome n'est guère satisfaisante. N'y 
a-t-il pas eu à l’époque perse une volonté de publier un 
Hexateuque ? C'est à partir de l'étude de Dt 34 que Thomas 
Rômer avance les raisons de la victoire du Pentateuque. 


Mais le corpus biblique de l’époque perse ne se limite 
pas au Pentateuque,certains livres qui vont être regroupés 
dans les Prophètes et les Ecrits voient également le jour 
durant cette période. Déjà le Cahier biblique 33 (Paroles 
prophétiques au temps de l'exil : le livre d’'Esaïe) abordait 
la question, en particulier à partir du Deutéro-Esaïe. 


Arnaud Serandour constate la continuité des thèmes qui 
traversent le livre de Zacharie, lui donnant ainsi une unité. 
Unité qui permet de comprendre que l'apparition d'un nou- 
veau genre littéraire dans ce livre (l'apocalyptique) s'enra- 
cine dans la tradition prophétique d'Israël. 


Deux ensembles de la troisième partie de la Bible hé- 
braïque sont incontournables lorsque que l’on aborde la 
période perse : Esther et Esdras-Néhémie. Mais ils corres- 
pondent à des préoccupations différentes. 


Jean-Daniel Macchi à partir l'étude d’' Esther 4, montre 
que le souci de la rédaction finale de ce livre est de répondre 
à la question : comment accepter d'être juif en diaspora ? 


Par contre, l'ensemble Esdras-Néhémie se centre sur la 
question de la sauvegarde de l'identité d'un peuple où les 
visions politiques, économiques sont profondément diver- 
gentes. Gaspard Visser't Hooft et Jan Albert Roetman foca- 
lisent leur analyse sur les mariages mixtes, et d'une façon 
plus large sur le rapport à l'étranger pour discerner la po- 
sition du rédacteur d'Esdras-Néhémie. 


C’est avec un hommage rendu à Pierre Geoltrain que 
nous vous invitons à entrer dans la lecture de ce numéro. 
Pierre est décédé au seuil de cet été, brutalement, et nous 
laisse dans la peine. Il a contribué à la naissance et au 
développement des Equipes de Recherche biblique comme 
en témoignent plusieurs Cahiers bibliques. Devenu direc- 
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; teur d'études à l'Ecole Pratique des Hautes Etudes, titu- 
_—  laire de la chaire « Ori gines du Christianisme », il a conti- 
: nué à travailler avec le réseau des biblistes. C’est ainsi plu- 
sieurs générations de lecteurs de textes bibliques qui sont 
au bénéfice de ses travaux. A travers ses publications, cet 
héritage restera bien vivant. Marie-Louise F. abre, « une élève 
qui reste émerveillée », dit sa reconnaissance. 


Nous remercions les auteurs des contributions de ce Cahier. 
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‘TÉMOIGNAGE D’ AMITIÉ ET DE RECONNAISSANCE 
À PIERRE GEOLTRAIN 


Pierre Geoltrain, je l’ai connu et apprécié en deux lieux. 


D'abord en milieu protestant, aux Equipes de Recher- 
che biblique, dans le sillage de Suzanne de Dietrich. Il s’agis- 
sait de faire passer les acquis et les hypothèses de l’exégèse 
historico-critique à un public non-spécialiste, désireux de 
mieux lire les textes bibliques. Pierre insistait sur le mot re- 
cherche et l’exigence intellectuelle que ce mot implique. 


Ensuite en milieu universitaire, à l’Ecole Pratique des 
Hautes Etudes en sciences religieuses, où Pierre animaïit un 
séminaire sur les origines du christianisme, ouvert aux 
chercheurs et aux « auditeurs libres » attirés par la curiosité. 
Pierre avait participé au séminaire de Greimas, et sans doute 
animé à ses débuts l’atelier biblique qui testait sur des textes 
bibliques la démarche théorique proposée au séminaire. 
Parallèlement à son propre séminaire, Pierre proposait une 
initiation à la sémiotique greimassienne. Exigence de rigueur, 
encore, accompagnée de celle de prendre en considération 
l’ensemble d’un texte, et pas seulement quelques versets 
choisis. Et en même temps, découverte que les textes 
bibliques appartenaient aussi à la littérature universelle, et 
n'étaient pas réservés à un seul usage religieux. 


Il m’est vite apparu que ces deux démarches étaient com- 
plémentaires : une méthode d’analyse rigoureuse du texte 
pour lui même, liée à la question : qu'est-ce qu’un texte, et 
qu'est-ce que l’acte de lecture de qui reçoit ce texte ? Puis 
un recours à la science historique, pour (tenter de) répondre 
aux questions surgies de la lecture sémiotique du texte, sur 
son contexte : milieu de production, date, conditions politi- 
ques, sociales, controverses, etc. En quelque sorte, cela 
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m'obligeait à mettre à distance une lecture immédiate, 
fusionnelle, et à (me) rendre compte de la manière dont je 
lisais les textes bibliques, dans un esprit de libre examen ; 
en même temps, c'était la liberté de ne pas me soumettre à 
la seule lecture autorisée des spécialistes, de me réapproprier 
dans la discussion notre Sola Scriptura. 


Et la découverte du foisonnement littéraire des débuts 
du christianisme invitait aussi à découvrir ces textes qui 
n’avaient pas été retenus dans le Canon, mais avaient ex- 
primé, nourri, telle ou telle communauté. Tout un imagi- 
naire s’était ainsi déployé, qui pouvait encore nous toucher, 
nous enseigner. Pierre Geoltrain avait participé à la réalisa- 
tion des Ecrits inter testamentaires juifs avec le IV* Esdras, 
sujet de sa thèse. Et il était devenu le maître d’œuvre, avec 
François Bovon, des Ecrits apocryphes chrétiens dont le 
premier tome est paru et le second pratiquement prêt. C’est 
ainsi que Pierre Geoltrain a ouvert devant nous tout un chan- 
tier de découvertes et de recherches. 


Une élève qui reste émerveillée, 
MARIE-LOUISE FABRE 


UNITÉ POLITIQUE ET DIVERSITÉ CULTURELLE 
ET RELIGIEUSE DANS L’ EMPIRE ACHÉMÉNIDE 


Vers 550 av. J.-C., Cyrus d’Anshan, maître d’un petit 
royaume situé dans le haut pays perse, se lance avec les 
siens dans une entreprise de conquête qui, en quelques dé- 
cennies, va aboutir à un profond bouleversement de la géo- 
politique du Moyen-Orient et de l’ Asie centrale. Après s’être 
emparés du royaume mède et de sa capitale Ecbatane (550), 
les Perses de Cyrus marchèrent vers l’ouest, contre la Lydie 
de Crésus : celui-ci fut vaincu, Sardes tomba aux mains de 
Cyrus (546), puis ses généraux conquirent une à une les 
régions de l’Anatolie occidentale, imposant leur domina- 
tion y compris sur les cités grecques de la côte. Quelques 
années plus tard (539), Cyrus mit fin au puissant royaume 
babylonien dirigé par Nabonide et son fils Belshezzar, et le 
nouvel empire en formation devint son héritier dans tout le 
Croissant fertile. Il revint à Cambyse (530-522) de s’empa- 
rer de la vallée du Nil, puis à Darius I* (522-496) d’étendre 
la domination achéménide vers l’Est (conquête de la vallée 
de l’Indus) et vers l’Ouest méditerranéen (îles, Thrace et 
Macédoine). Ainsi s’était créé le premier empire-monde de 
l’Antiquité, qui se maintint pendant plus de deux siècles : 
les revers de Xerxès face aux Grecs (480-479) réduisirent 
l’espace impérial vers l'Ouest, mais, globalement, l'empire 
perse continua de s’étendre de l’Indus à la Méditerranée, et 
de l’Iaxartes (Syr-Darya) à la première cataracte du Nil 
(Syène-Éléphantine). Les conquêtes d’ Alexandre (334-323) 
conduisirent à la disparition de la dynastie perse (assassinat 
de Darius III en 330), et elles ouvrirent la voie à l’émer- 
gence d’un monde nouveau, le monde hellénistique, lui- 
même élevé sur le terreau fertile des héritages achéménides. 
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L’historiographie a longtemps privilégié l’image et la 
théorie d’un empire immense mais fragile, prodigieusement 
riche mais ancré dans une irrémédiable « stagnation asiati- 
que », voire frappé, après quelques décennies d’existence, 
de tous les symptômes de la « décadence » : dans cette vi- 
sion, l’échec de Darius II et le triomphe d’Alexandre ne 
seraient que la fin annoncée et fatale d’un Orient immobile 
et arriéré face à la Grèce et à l'Occident, porteurs de toutes 
les vertus régénératrices d’une civilisation supérieure. 


Parmi les signes jugés incontestables d’une telle évolu- 
tion, l’on a souvent mis en exergue la diversité inouïe des 
pays et des peuples réunis sous le sceptre des Grands rois. Le 
jugement défavorable était lui-même fondé sur un postulat 
de base : à savoir que la vie d’un empire est incompatible 
avec la diversité, ou, en d’autres termes, que la diversité eth- 
nique, linguistique et culturelle conduit nécessairement à l’écla- 
tement des structures impériales. L’on en voulait pour preuve 
l’accueil supposé enthousiaste réservé à Alexandre par des 
populations écrasées sous le joug du despotisme et sous le 
poids des prélèvements tributaires : en fêtant Alexandre en- 
trant en triomphateur dans leur cité millénaire, les Babylo- 
niens auraient manifesté leur détestation du pouvoir perse, 
dont les textes grecs relatant l’expédition macédonienne dé- 
noncent le mépris pour les traditions religieuses de leurs su- 
jets, et la violence destructrice exercée contre certains des 
sanctuaires locaux parmi les plus respectés. 


La diversité culturelle de l’empire est éclatante, elle est 
même de plus en plus évidente et de mieux en mieux analy- 
sée, grâce à la publication de nouveaux documents écrits et 
iconographiques, et grâce au renouvellement des interroga- 
tions historiennes. Il ne s’agit donc certainement pas de la 
sous-évaluer, mais bien plutôt de comprendre comment 
l’unité impériale peut éventuellement s’en nourrir. La diver- 
sité linguistique est particulièrement impressionnante. D’Est 
en Ouest de l’empire, on passe du domaine des langues ira- 
niennes, y compris le vieux-perse (entre Syr Darya et re- 
bord occidental du plateau iranien), au babylonien et aux 
langues sémitiques (araméen, hébreu, phénicien), sans 
oublier l’enclave toujours vivante de l’élamite (utilisé à Suse 
et sur les tablettes de Persépolis) ; l’Anatolie est un véritable 
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conservatoire de langues et d’écritures locales. Les écritures 
et Supports traditionnels restent en usage, qu’il s’agisse du 
cunéiforme sur tablettes d’argile en Babylonie (mais aussi à 
Persépolis), des inscriptions hiéroglyphiques, hiératiques ou 
démotiques en Egypte (sur pierre et sur papyrus), ou encore 
des inscriptions sur pierre en grec, en phrygien, en lydien, 
en carien ou en lycien en Asie mineure occidentale. 


Pour l’essentiel, le vieux-perse, la langue des conqué- 
rants, est utilisé par les Perses eux-mêmes, mais il ne s’est 
Jamais répandu dans les pays soumis. Au début du règne de 
Darius (vers 520-519), le perse lui-même a été transcrit en 
cunéiformes d’un type spécifique, comme le Grand roi le 
proclame sur la falaise de Behistoun, où le récit autobiogra- 
phique de ses exploits a été gravé en trois langues (élamite, 
perse et babylonien), tandis que d’autres versions circulaient 
dans les pays de l’empire (en araméen en Égypte, en baby- 
lonien à Babylone). Bien que fiers d’être « perses de race 
aryenne », les Grands rois peuvent parfaitement s’adresser 
à leurs peuples en utilisant leurs véhicules scripturaires et 
linguistiques, — « de province à province selon son écriture, 
de peuple à peuple selon sa langue », pour reprendre l’ex- 
pression utilisée par le rédacteur d’Esther (3,12). 


L’exemple même de l’inscription de Behistoun et de ses 
versions régionales montre également que la vigueur du 
multilinguisme allait de pair avec l’usage d’une langue 
d’échanges interrégionale, l’araméen, y compris pour dire 
la parole royale. Parmi les langues sémitiques, l’araméen 
avait commencé de se diffuser jusqu’en Babylonie avant 
même la période achéménide, puis le domaine géographique 
et la densité de son utilisation s’accrurent très notablement 
au temps des Grands rois. On trouve de courts textes en 
araméen (épigraphes) sur les tablettes de Babylonie et de 
Persépolis, mais on le trouve plus encore sur des papyrus et 
des parchemins d'Égypte, provenant des grands centres de 
la satrapie, tout particulièrement Memphis et Éléphantine. Il 
peut s’agir de lettres et de contrats privés, échangés et con- 
clus entre des membres de la garnison judéo-araméenne de 
Syène-Eléphantine. Il peut s’agir aussi de textes officiels : 
ainsi de la correspondance échangée entre le satrape 
d'Égypte, Arshama (alors en Babylonie), et ses subordonnés 
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en poste dans la vallée du Nil, ou encore d’un registre d’un 
poste de douanes situé à l’entrée du delta. L’on connaît aussi 
les lettres et pétitions envoyées par les responsables de la 
communauté judéenne d’Éléphantine au satrape lui-même, 
aux autorités de Jérusalem et aux dirigeants de Samarie, 
pour accuser le gouverneur perse de Syène, Widranga, 
d’avoir fait détruire le temple de Yahweh, sur la dénoncia- 
tion présentée par les responsables égyptiens du sanctuaire 
de Khnûm. 


Largement attesté en divers pays de l’Anatolie, l’ara- 
méen l’est aussi bien entendu en Transeuphratène : il est par 
exemple utilisé sur des centaines d’ostraka provenant d’Idu- 
mée, actuellement en cours d’analyse et d’édition. Datés des 
règnes de rois achéménides et-de rois du début de la période 
hellénistique, ils représentent probablement les reliques d’une 
ou de plusieurs archives, ou plutôt les brouillons de minus- 
cules pièces comptables. Plus récemment encore, le domaine 
araméen vient de s’étendre vers l’Est iranien, avec la mise 
sur le marché de documents provenant de l’ancienne Bac- 
triane (Afghanistan), très comparables par leur structure et 
leur vocabulaire à la correspondance du satrape Arshama 
d'Egypte. Actuellement en cours d’analyse, cette documen- 
tation donne des renseignements totalement inédits sur l’ad- 
ministration achéménide en Bactriane, et elle vient confir- 
mer l’avis exprimé par Emile Benveniste en 1958, à propos 
d’une inscription gréco-araméenne du roi indien Asoka trou- 
vée à Kandahar : « Deux siècles après les Grands rois, à 
l’autre extrémité du monde iranien, nous retrouvons le même 
type de rédaction, la même titulature, la même langue truf- 
fée de mots iraniens [qu’à Éléphantine]... Nous sommes en 
réalité dans une province iranienne où s’étaient maintenues 
les traditions des chancelleries achéménides ». 


L'usage intensif qui en est fait d’un bout à l’autre de 
l’empire ne signifie pas que l’araméen est devenu la langue 
officielle de l’empire. Il n’existe pas à proprement parler de 
langue officielle : le multilinguisme reste la règle. C’est ce 
qu'’illustrent la trilingue de Behistoun et les autres inscrip- 
tions royales retrouvées dans les grandes résidences ; c’est 
ce que viennent confirmer un grand nombre d'inscriptions 
multilingues dans d’autres pays de l’empire. Mis en eau à 
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l’époque de Darius, le canal du Nil à la Mer Rouge était 
bordé de plusieurs stèles monumentales inscrites, dont quatre 
ont été retrouvées. Sur l’une des faces, l’inscription est por- 
tée en hiéroglyphique, et les vertus royales de Darius sont 
celles du pharaon. L'autre face est à la fois homologue et 
antithétique : les inscriptions y sont gravées en cunéiforme 
trilingue (vieux-perse, babylonien et élamite) ; au lieu d’un 
motif typiquement égyptien, l’on a fait graver des figures 
royales perses ; enfin, la nature conquérante et dominatrice 
du Grand roi y est affirmée : « Je suis un Perse, et à partir de 
la Perse, j'ai pris l'Egypte ». On retrouve la même procla- 
mation dans l’inscription vieux-perse qui figure sur les plis 
de la statue de Darius trouvée à Suse mais sculptée en 
Egypte : la statue elle-même présente un roi perse avec tous 
ses attributs, mais les inscriptions sont quadrilingues (vieux- 
perse, babylonien, élamite, hiéroglyphique), et la base qua- 
drangulaire porte des motifs et des inscriptions typiquement 
égyptiens. 


Ces deux exemples illustrent clairement une 
réalité essentielle du pouvoir des Grands rois : loin de por- 
ter atteinte à l’existence même de l’empire, la diversité lin- 
guistique et culturelle assumée par les dirigeants perses con- 
tribue à l’exaltation de l’unité de l’ensemble impérial. Tel 
est bien le sens des « Chartes de fondation » de Suse, qui 
énumèrent les matériaux et productions fournis par les dif- 
férents peuples de l’empire à ce qui est présenté comme une 
œuvre commune, à savoir la construction du palais de Da- 
rius à Suse et les éléments de sa décoration : « Le palais qui 
est à Suse, c’est moi qui l’ai fait. Ses matériaux de loin fu- 
rent apportés ». De la même façon, les représentations de 
peuples sujets à Persépolis ou encore sur la statue de Darius 
et sur les stèles du canal viennent illustrer une réalité incon- 
testable : la contradiction souvent soulignée entre unité po- 
litique et diversité culturelle et linguistique n’est qu’appa- 
rente, dans cette mesure qu’à l’image des peuples sujets 
instrumentalisés dans le discours royal de Darius, les diffé- 
rentes langues et écritures sont, à la fois, les symboles de la 
diversité culturelle et l’un des véhicules de la parole royale 
et de la domination perse. Qui plus est, les textes araméens 
d'Égypte et de Bactriane, nombre de tablettes babyloniennes, 
ainsi que les tablettes élamites de Persépolis sont truffées de 
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mots perses ou d’origine perse : en l’absence d’un corpus 
vieux-perse (mis à part les inscriptions royales répétitives), 
ces différents sous-ensembles constituent même, réunis, la 
source première de notre connaissance du vocabulaire tech- 
nique vieux-perse. 


Si l’on se transporte en Anatolie, un exemple doit être 
cité, tant il illustre éloquemment la réalité multilingue d’un 
empire multiculturel. Il s’agit de la stèle trouvée en 1973 
dans le sanctuaire du Létôon, près de Xanthos de Lycie. 
Gravé en lycien, grec et araméen, ce document, en outre, 
permet d’élargir la vision, et d’établir un lien entre la diver- 
sité linguistique et culturelle des peuples de l’empire, leurs 
spécificités cultuelles et religieuses, et les rapports noués 
entre sanctuaires locaux et autorités impériales. La stèle tri- 
lingue porte le texte d’une décision prise par la commu- 
nauté des Xanthiens, concernant l’introduction d’un nou- 
veau culte (Basileus Kaunios). L'inscription définit non seu- 
lement les règlements religieux (la nature et la périodicité 
des fêtes et des sacrifices), mais aussi les conditions de nomi- 
nation d’un prêtre, ainsi que les règlements économiques 
qui permettront de nourrir le prêtre et de fournir les victimes 
sacrificielles (concession des revenus d’une terre). La stèle 
comprend en fait une vraie bilingue gréco-lycienne, à la- 
quelle a été ajouté un texte araméen qui n’en est pas l’exacte 
traduction. Emanation de la communauté civique, la déci- 
sion a été gravée dans chacune des deux langues utilisées à 
Xanthos : le lycien et le grec. Mis sous l’invocation du sa- 
trape Pixôdaros, et précisément daté de la première année 
d’Artaxerxès (IV), en 337 av. n.è, le texte araméen ne si- 
gnifie pas que l’ensemble du processus est resté entre les 
mains du représentant du pouvoir central, ni donc que les 
sanctuaires locaux ne pouvaient pas prendre une décision 
d’ordre purement local sans en référer au satrape ou au 
Grand roi. Plus simplement, en charge de la paix publique, 
le satrape interviendra si, dans le cas d’un litige, la cité de 
Xanthos se révèle incapable de rétablir l’ordre. Le satrape 


est en quelque sorte le garant de la validité d’une décision 
prise à l’échelon local. 


Si révélateur d’une situation linguistique caractérisée, à 
la fois, par la diffusion de l’araméen et par le maintien du 
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multilinguisme, y compris au niveau micro-régional, l’exem- 
ple de Xanthos vient donc également nourrir le riche et dé- 
licat dossier de la politique religieuse des Achéménides, ou, 
plus exactement, la question des rapports entre intervention 
du pouvoir central et maintien de l’autonomie politico-reli- 
gieuse des communautés locales, — question si souvent abor- 
dée dès lors que l’on évoque la Judée et Jérusalem. 


D'une certaine façon, Cyrus, le créateur de l’empire, avait 
lui-même explicité quelle était sa politique en la matière. 
Daté de son entrée à Babylone (539), le texte babylonien 
connu sous le nom de Cylindre de Cyrus exprime au mieux 
que, situé dans la continuité dynastique perse de son ancê- 
tre Teispès, « roi d’Anshan », le nouveau roi prend en charge 
également la royauté traditionnelle sur « les pays de Sumer 
et d’Akkad » ; son entrée dans Babylone est donc présentée 
comme voulue par le grand dieu babylonien, Marduk, con- 
sidéré avoir été persécuté par le roi vaincu, Nabonide. 


C’est très probablement lors de son entrée à Babylone, 
ou peu après, que Cyrus donna la permission à la commu- 
nauté judéenne de Babylonie de faire retour à Jérusalem. 
Les conditions du retour d’exil et le contenu même des dé- 
cisions prises par Cyrus continuent de poser de graves pro- 
blèmes d’information et d'interprétation. Disons simplement 
que, sur le fond, il n’y a aucune raison d’accorder au cas 
judéen un caractère exceptionnel dans le cadre de la poli- 
tique royale achéménide. Ayant été vaincus et déportés à 
Babylone par le roi Nebuchednezzar, les Judéens reçoivent 
du nouveau maître le droit de revenir chez eux et d’y rebâtir 
leur temple, sous condition de se montrer loyaux envers le 
Grand roi et ses subordonnés. Que les livres bibliques qui 
en portent témoignage (Esdras ; Néhémie) donnent néces- 
sairement de ces événements un éclairage judéo-centrique 
n’a rien qui puisse étonner ; infiniment mieux informée, la 
vision globale de l’historien actuel de l’empire achéménide 
est nécessairement différente. 


Les successeurs de Cyrus, globalement, ont adopté 
d’autant plus aisément la politique du fondateur qu’elle se 
situait dans la continuité des pratiques assyro-babylo- 
niennes : maintenir les sanctuaires locaux, leur distribuer des 
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bienfaits, et même démontrer une certaine piété, sous ré- 
serve que la population conserve sa loyauté au pouvoir 
impérial, et que les sanctuaires de l’empire versent réguliè- 
rement les prélèvements fiscaux généralement imposés par 
le gouvernement impérial. On ne doit donc pas se laisser 
abuser par les auteurs grecs qui tendent à focaliser leurs ré- 
cits et allusions sur les épisodes de révoltes babyloniennes, 
ni sur les rapports des auteurs anciens qui aiment à présen- 
ter Alexandre comme le restaurateur des traditions babylo- 
niennes brisées par les Perses : en réalité, le cérémonial de 
l’entrée réservée au Macédonien fut exactement le même 
que celui qui entoura l’arrivée de Cyrus, deux siècles plus 
tôt, y compris les gestes et décisions en faveur de Marduk et 
de son sanctuaire. 


La survie et même la prospérité des sanctuaires dépen- 
dent ainsi largement d’une charte accordée par le pouvoir 
central. Il revient aux gouverneurs provinciaux (satrapes) et 
à leurs représentants de veiller au bon ordre des décisions 
prises. Lorsque, sous le règne de Darius, Tattenaï vint faire 
une inspection à Jérusalem, 1l demanda en conséquence aux 
Anciens de produire le texte de la décision royale qu’ils in- 
voquaient pour justifier les travaux qui étaient menés. En 
l’absence, les travaux furent suspendus, et Tattenaï demanda 
des instructions au gouvernement central. 


Cela signifie que toute autorisation royale peut être sus- 
pendue, voire modifiée, si les autorités du sanctuaire trans- 
gressent les droits qui leur ont été concédés, ou si la popula- 
tion se révolte contre les Perses. En raison de l’adéquation 
parfaite entre le pays, la population et ses dieux, toute re- 
prise en main d’un pays révolté s’accompagnait de mesures 
à l’encontre des dieux et des sanctuaires (destructions, dé- 
portations de statues de culte etc.). 


Fiers de leurs origines iraniennes et des traditions de leur 
peuple, fermement éduqués dans l’apprentissage de la lan- 
gue perse et de la religion mazdéenne, rois et nobles pou- 
vaient donc tout à la fois, dans le cadre du polythéisme, 
continuer d’être fidèles à leurs croyances et à leurs tradi- 
tions et d’honorer les divinités des peuples de leur empire. 
Accompagné de mages et d’images divines perses lors de 
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son expédition de 480, Xerxès sait aussi recourir aux vertus 
spécifiques des spécialistes grecs du dialogue avec les divi- 
nités grecques, de la même façon que Cyrus avait sacrifié 
aux dieux babyloniens, ou que Cambyse s’était fait intro- 
duire dans les sanctuaires de la déesse Neith en Égypte. Ce 
faisant, ils ne considéraient ni être babylonisés ni être 
égyptianisés : « rois de Babylone et des pays » en Babylonie, 
et pharaons en Egypte, les Grands rois se devaient de suivre 
les prescriptions rituelles dévolus aux maîtres de ces pays. 
La polyphonie religieuse, linguistique et culturelle de la sta- 
tue de Darius n’empêche nullement le Grand roi de procla- 
mer hautement son pouvoir né de la conquête: « Voici la 
statue de pierre que le Grand roi Darius a ordonné de faire 
en Egypte, afin que celui qui, à l’avenir, la verra, sache que 
l'Homme perse tient l'Égypte » ! 


Ce qui est vrai des Grands rois l’est aussi des nobles 
perses installés à des postes de commande dans les pro- 
vinces, voire pourvus de terres transmises de génération en 
génération. L’intimité des relations établies avec les tradi- 
tions locales se révèle par exemple à travers une inscription 
grecque de Sardes, daté d’un Artaxerxès, qui porte le texte 
très court : « Dans la trente-neuvième année du règne d’Ar- 
taxerxès, Droaphernès, hyparque de Lydie, a consacré cette 
statue à Zeus de Baradatès ». Au-delà des discussions qui 
subsistent, nous avons donc là l’exemple d’un très haut ad- 
ministrateur perse en Lydie, Droaphernès, qui, pour des rai- 
sons qui nous échappent, a consacré une statue (de lui- 
même ?) à une divinité, Zeus, qui peut être soit un Zeus 
grec, soit un Zeus lydien. Pour ce faire, il a recouru à la 
langue grecque, très largement répandue à Sardes, où l’on 
parle et où l’on grave également le lydien, voire des bilin- 
gues lydo-araméennes. Le texte ne prouve évidemment pas 
que le Perse se soit « converti » à la religion de Zeus : il 
atteste simplement de la vigueur des rapports interculturels 
dans l’Asie mineure occidentale, et de la pluralité de ses 
expressions possibles, tant sur le plan linguistique que sur 
le plan religieux. 
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LE PENTATEUQUE 
ET LA POLITIQUE IMPÉRIALE PERSE 


Le Pentateuque a trouvé sa forme actuelle durant l’épo- 
que perse. Cette opinion, qui est devenue une sorte de « sa- 
gesse commune » de nombreux exégètes, remonte aux tra- 
vaux de Julius Wellhausen, sinon de Baruch Spinoza et Ri- 
chard Simon. Plus récemment, une publication importante 
de Peter Frei a apporté des précisions importantes à cette 
idée. Celui-ci suggère que l’empire perse avait une politique 
propre en ce qui concerne les législations des provinces : ces 
lois étaient « approuvées » et considérées comme lois im- 
périales pour tous les sujets de la dite province (théorie de 
l’autorisation impériale perse). Cela vaut aussi pour le Pen- 
tateuque qui serait devenu la loi impériale pour tous les juifs 
de l’empire perse. Cette théorie a été reprise et développée 
par plusieurs auteurs pour lesquels les autorités perses 
auraient demandé à la communauté postexilique de la pro- 
vince de Judée de leur fournir un document officiel reflé- 
tant sa législation. Les tensions et contradictions internes du 
Pentateuque s’expliquent, dans le cadre de cette hypothèse, 
comme le résultat d’un compromis entre différentes factions 
de la communauté postexilique, compromis rendu néces- 
saire par la pression des autorités perses. Notre article vou- 
drait (1) présenter la théorie plus en détails, puis (2) en criti- 
quer certains point majeurs et, enfin, (3) proposer une solu- 
tion légèrement différente. 


1. La théorie de P. Frei 


La théorie de P. Frei repose sur l’analyse de documents 
qui datent de l’époque perse et il fait appel, entre autres, à 
certains textes bibliques (Esdras, Néhémie, Esther, Daniel). 
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Sur la base de cette documentation assez diversifiée, 1l pro- 
pose une hypothèse sur la politique de l’empire perse en- 
vers les communautés locales. Dans bien des cas, les auto- 
rités locales prennent l'initiative et demandent l’interven- 
tion de l’autorité centrale pour régler un conflit ou résoudre 
un problème particulier. Dans d’autres, c’est au contraire 
l’autorité centrale qui intervient directement ou indirecte- 
ment dans les affaires locales. La documentation comprend 
entre autres un problème de frontière entre deux villes (Mi- 
let et Myus en Asie Mineure), un règlement sur la célébra- 
tion de la Pâque à Éléphantine en Égypte, la fondation d’un 
culte en l’honneur de deux divinités cariennes (document 
trilingue du Letoon provenant de Xanthos en Lycie), une 
collection de lois égyptiennes compilée à l’instigation de 
Darius I (586-522 av. J.-C.) et rédigée en deux langues (le 
démotique et l’araméen), une inscription interdisant aux f1- 
dèles de Zeus de participer aux cultes d’autres divinités lo- 
" cales (Sardes, Asie Mineure), etc. 


L’affaire une fois réglée, les décisions locales qui peu- 
vent être d’ordres parfois très différents sont ratifiées par 
l’autorité centrale ou ses représentants officiels. C’est à ce 
point que la théorie de P. Frei se montre la plus originale : 
l’autorité centrale ne se contente pas d’approuver les déci- 
sions locales, elle en fait des « lois d’empire » pour la ré- 
gion ou le peuple en question. Selon P. Frei, cette politique 
qui favorise l’autonomie régionale est unique et elle est pro- 
pre à l’empire achéménide. Antérieurement à l’empire perse, 
elle n’a été pratiquée ni par les Assyriens ni par les Babylo- 
niens et, par la suite, elle ne sera pas reprise par Alexandre 
le Grand. Pour trouver des parallèles, il faut plutôt chercher 
dans le monde moderne, par exemple dans des états fédé- 
raux comme la Suisse ou l’ Allemagne, ou encore l’Union 
Européenne. 


Pour en arriver au Pentateuque, les autorités perses 
n'auraient donc pas seulement permis à la province de Ju- 
dée de pratiquer sa propre religion, elles auraient donné à 
ses lois le titre de « loi du roi de Perse » pour tous les mem- 
bres du peuple d’Israël de cette province et ceux qui sont 
dispersés dans l’empire. Le Pentateuque est par conséquent 
à la fois la loi de Dieu (ou de Moïse) et la loi du roi de Perse 
pour tous les juifs de l’empire (cf. Esd 7,26). 
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2. Les objections 


2.1. Autorisation impériale ou exercice d'administration lo- 
cale ? 


La théorie de P. Frei a suscité de nombreuses objections. 
Tout d’abord, les historiens de l’empire perse ont soulevé 
de multiples objections contre la théorie d’une « autorisa- 
tion » impériale ratifiant les législations locales. L’objection 
principale vient de la documentation : il existe trop peu 
d'exemples et ces exemples sont trop différents et trop peu 
clairs pour permettre d’affirmer avec un minimum de certi- 
tude qu’il existe à ce propos une politique générale de l’em- 
pire perse. Plus d’une fois, l'interprétation de la documenta- 
tion a été contestée par les historiens de cette période. Dans 
le cas de l’inscription trilingue du Letoon (Xanthos), par 
exemple, le satrape se contente d’être le garant d’une déci- 
sion prise par les habitants de la ville. L'inscription de Sar- 
des dit peu de choses sur la politique religieuses des Aché- 
ménides en général (P. Briant). Nous reparlerons un peu plus 
loin de la compilation des lois égyptiennes par Darius I. 


Il paraît d’ailleurs peu vraisemblable que, pour garantir 
l’autonomie locale, les autorités perses aient demandé aux 
communautés de leur immense empire de compiler leurs 
lois pour pouvoir les ratifier et leur conférer « l’autorisation 
impériale ». Ce travail, par ailleurs extrêmement long et fas- 
tidieux, aurait été, dans la plupart des cas, peu utile. Le gou- 
vernement de l’empire perse était dans les mains de l’admi- 
nistration centrale et, à l’échelon régional, dans celles des 
satrapes et des gouverneurs. Il s’agissait donc avant tout 
d’un gouvernement basé sur des rapports personnels entre 
le centre et la périphérie. Les documents législatifs sont d’une 
importance secondaire dans l’Antiquité, surtout dans le Pro- 
che-Orient ancien, et l'empire perse, qui n’avait pas de lon- 
gue tradition législative écrite en raison de ses origines no- 
mades, ne faisait pas exception. Ce sont les rois, les satrapes, 
les gouverneurs et les juges qui « font » la loi, pour le meilleur 
et pour le pire. Les documents étudiés par P. Frei sont pour la 
plupart des décisions prises par les autorités locales pour ré- 
gler des questions ou des conflits très circonscrits. Il s’agit 
donc en fait d’exercices de simple administration. 
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Le seul exemple qui vaille la peine d’être pris en ligne 
de compte est la compilation des lois égyptiennes, en par- 
ticulier des lois concernant les temples, compilation qui 
fut faite sous Darius I en 519-503 avant notre ère. Le texte 
fut rédigé en deux langues, le démotique et l’araméen, lan- 
gue diplomatique de l’empire perse. Les spécialistes, ce- 
pendant, ont montré que le roi Darius n’entendait en aucune 
façon codifier toute la législation égyptienne et moins en- 
core lui conférer une autorité « impériale » (D.B. Redford). 
Il cherchait d’abord et avant tout à connaître les règles qui 
présidaient aux domaines économiques importants de la 
satrapie d'Égypte pour pouvoir mieux les contrôler. La con- 
naissance des décrets des pharaons, des coutumes et usa- 
ges locaux, spécialement la connaissance de l’administra- 
tion des taxes et revenus des temples, pouvait en effet se 
révéler très utile. C’est donc avant tout en vue de la con- 
sultation que cette collation a été voulue. Il est certain, en 
outre, que le satrape avait le dernier mot dans les décisions 
à prendre et qu’il ne se considérait en aucune façon lié par 
ces « us et coutumes ». 


Les préoccupations des autorités perses étaient par 
ailleurs d’un tout autre ordre. Ils ne devaient s’intéresser 
aux lois et coutumes locales que lorsque leurs intérêts étaient 
en jeu et la documentation à notre disposition est là pour le 
confirmer. Ces intérêts étaient avant tout politiques, mili- 
taires et économiques. Rois, satrapes et gouverneurs son- 
geaient avant tout à maintenir l’ordre dans un immense 
empire, à assurer la paix et la sécurité des grandes voies 
commerciales et militaires, et ils veillaient jalousement à ce 
que les taxes soient payées régulièrement. C’est dans ce ca- 
dre qu’il faut comprendre la plupart des interventions du 
pouvoir perse. 


2.2. L'administration de l'empire perse et le Pentateuque 


Il est clair que la province de Judée avec Jérusalem 
comme capitale est née sous l’empire perse et avec son ap- 
probation, sinon sous son instigation. Mais faut-il penser 
que, pour pouvoir instaurer cette province, il ait fallu mettre 
par écrit ce qui est devenu le Pentateuque actuel et que c’est 
sur la base de ce document que la province de Judée a pu 
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acquérir son statut de relative autonomie ? Rien n’est moins 
sûr. Les objections faites par de nombreux exégètes sont en 
effet assez fortes. 


2.2.1. La langue 


Tout d’abord, le Pentateuque est écrit en hébreu classi- 
que et nous n’avons aucun document qui nous permette de 
dire qu’il y a jamais eu une version en araméen des cinq 
premiers livres de la Bible à l’usage des autorités perses. Les 
targums n’ont certainement pas été rédigés à l’intention de 
ces autorités, mais pour l’usage liturgique des synagogues. 


L’araméen, d’autre part, était non seulement la langue 
officielle et diplomatique de l’empire perse, surtout dans sa 
partie occidentale, mais elle était bien connue à l’époque en 
Judée. C’est d’ailleurs la raison pour laquelle les auteurs 
bibliques du livre d’Esdras passent de l’hébreu à l’araméen 
lorsqu'il s’agit de citer des documents officiels de l’empire 
perse (cf. Esd 4,9-6.18 ; 7,11-26), que ces documents soient 
authentiques ou non. Il est donc d’autant plus étonnant que 
le Pentateuque qui, selon la théorie de P. Frei, devait devenir 
la loi de l’empire perse pour la province de Judée (et pour 
les communautés juives de tout l’empire) n’ait pas été aussi 
rédigé en araméen, comme c’est le cas de l’inscription du 
Letoon (Xanthos) et des lois égyptiennes compilées sous le 
règne de Darius I. 


Si la communauté postexilique a au contraire choisi de 
rédiger son document fondamental en hébreu classique, c’est 
sans doute en vertu d’une ferme volonté d’affirmer ses liens 
avec le passé. La communauté postexilique veut montrer 
par là qu’elle est bien l’héritière de l’ancien Israël, de sa foi, 
de sa langue, de ses traditions et de ses institutions. Elle 
n’est pas formée d’intrus venus d’ailleurs et qui s’imposent 
aux autochtones. Mais cela signifie aussi que les raisons qui 
ont présidé à la rédaction du Pentateuque sont plus d’ordre 
interne qu’externe. Il était essentiel pour les groupes reve- 
nant de Babylone de prouver qu’ils connaissaient bien les 
anciennes traditions rédigées en hébreu. 


2.2.2. La nature du Pentateuque 
Le Pentateuque est une composition aux multiples visa- 
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ges qui unit en un tout plus ou moins harmonieux récits et 
lois, sans parler de quelques poèmes. Les récits sont très 
variés et les lois ne le sont pas moins. Il s’agit d’une œuvre 
imposante lorsqu’on la compare aux autres documents ana- 
lysés par P. Frei. En quelques mots, le Pentateuque serait le 
document le plus long et le plus hétéroclite de tous ceux 
que nous possédons. Il n’existe aucun parallèle à cette en- 
treprise, car même la compilation des lois égyptiennes sous 
Darius, le seul exemple un rien approchant, est une œuvre 
beaucoup plus uniforme et plus sélective. Il s’agit unique- 
ment d’une compilation de lois, pour autant que l’on puisse 
se fier aux témoignages qui en parlent. Il faut ajouter à cela 
que la province de Judée était minuscule et que sa popula- 
tion était dérisoire en comparaison avec d’autres régions ou 
satrapies. Jérusalem, enfin, n’occupait pas vraiment une si- 
tuation stratégique sur la route de l’Egypte : les villes de la 
côte sont bien plus importantes et elles ne font pas partie de 
la province de Judée. Il y a donc quelque chose de dispro- 
portionné dans l’idée qu’il ait fallu rédiger tout le Penta- 
teuque pour que la modeste province de Judée puisse voir 
le jour. 


Il faut aussi avouer que la présence de nombreux récits 
et de quelques poèmes rend l’hypothèse plus compliquée. 
À quoi les récits pouvaient-ils servir dans le cadre d’une 
« autorisation impériale » ? On peut facilement compren- 
dre leur fonction ad intra, pour créer la conscience d’une 
appartenance à un seul peuple sur la base d’une « histoire » 
et de traditions communes. Il est plus difficile d’expliquer 
leur présence dans un document officiel de l’empire perse. 
En effet, les documents cités par P. Frei sont en général brefs, 
ad rem, et de caractère juridique. De toute manière, il n’existe 
aucun document qui mêle narration et lois comme le fait le 
Pentateuque. 


2.2.3. L'utilité du Pentateuque pour l'administration perse 


Autre problème sérieux, celui de l’utilité du Pentateu- 
que comme tel, en admettant qu’il s’agisse réellement d’un 
document « officialisé » par l’empire perse. Nous avons déjà 
vu que les narrations pouvaient difficilement susciter l’inté- 
rêt des autorités perses. Mais les collections de lois elles- 
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mêmes ne pouvaient guère être utiles, même en vue d’une 
simple consultation. 


Tout d’abord, il existe sur différents points concrets des 
lois différentes, voire contradictoires. Les lois sur la libéra- 
tion des esclaves en sont sans doute le meilleur exemple 
(Ex 21,1-11 ; Dt15,12-18 ; Lv 25,8-10 ; 39-43), maisilen 
existe bien d’autres. Qui n’appartient pas au milieu et à la 
culture qui ont produit ces lois a bien du mal à en compren- 
dre le sens et la portée. Les multiples traités de la Mishna et 
du Talmud sont là pour le prouver. En fin de compte, un 
satrape ou un gouverneur se trouvait devant une telle va- 
riété qu’il pouvait se sentir libre de prendre à peu près n’im- 
porte quelle décision. N'oublions pas, en outre, que per- 
sonne, dans l’ Antiquité, n’appliquait un code législatif à la 
lettre. 


En second lieu, les lois du Pentateuque contiennent de 
nombreuses prescriptions qui ne sont d’aucun intérêt pour 
un pouvoir étranger. Que dire, par exemple, d’une loi comme 
celle-c1 : « S’il se trouve devant toi sur ton chemin, n’im- 
porte où sur un arbre ou par terre, un nid avec des oisillons 
ou des œufs, et la mère couchée sur les oisillons ou sur les 
œufs, tu ne prendras pas la mère avec ses petits » (Dt 22,6). 
Ou bien : « Tu ne cuiras pas un chevreau dans le lait de sa 
mère » (Ex 23,19 ; 34,26 ; Dt 14,21 — traduction de la TOB). 
Il serait possible de multiplier à loisir de tels exemples. 


Enfin, il manque dans cette législation un certain nom- 
bre de lois qui devaient certainement intéresser les autorités 
perses, notamment le droit commercial, qui est à peu près 
complètement absent (cf. Dt 25,13-16). Les lois du Penta- 
teuque ne parlent jamais non plus de devoirs particuliers 
envers une puissance étrangère. Ici encore, le Pentateuque 
se révèle être un document à usage interne plus qu’un do- 
cument officiel d’un grand empire. 


2.2.4. La théologie du Pentateuque 


Rien, à l’intérieur du Pentateuque, n’indique clairement 
que celui-ci ait été conçu en fonction d’une requête effec- 
tive de la part des autorités perses. Le document est tout 
entier centré sur Israël, au moins à partir de Gn 12, et même 
dès Gn 10. Le regard porté sur les nations étrangères est 
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plutôt négatif, ou du moins méfiant. On ne trouve pas dans 
le Pentateuque de textes qui rappellent, par exemple, l’en- 
thousiasme du second Ésaïe pour l’avènement de Cyrus (És 
41,1-5 ; 44,28 ; 44,1-7). 


Il faut certes tenir compte du langage « codé » des tex- 
tes antiques et des inférences politiques que la théologie peut 
avoir, à l’époque de la rédaction du Pentateuque comme de 
tout temps d’ailleurs. Mais il est étonnant que l’exégèse du 
Pentateuque n’ait pas encore réussi à découvrir les implica- 
tions de la politique perse dans la composition de ces cinq 
livres. Il faudrait même dire le contraire : le Pentateuque est 
beaucoup trop centré sur Israël et ses problèmes internes 
pour laisser suffisamment d’espace à une problématique de 
ce genre. 


Enfin, il est possible de dire que le Pentateuque est né 
sous l’œil bienveillant des autorités perses, qu’il devait ser- 
vir avant tout à l’organisation locale de la province de Ju- 
dée et, accessoirement, aux communautés juives de la dias- 
pora, et qu’il est donc inutile de rechercher dans ces textes 
une allusion claire aux autorités centrales de l’empire. L’in- 
tervention des autorités perses serait purement extérieure et 
formelle. C’est possible, mais, dans ce cas, nous sommes 
assez loin de la théorie de l’autorisation impériale selon la- 
quelle c’est le pouvoir en place qui a expressément demandé 
à la province de Judée de fournir ce document. 


2.2.5.Esd7,11-26 : la lettre d’ Artaxerxès à Esdras, prêtre 
et scribe 


Le texte d’Esd 7 a pu fournir quelques arguments en 
faveur de la théorie de l’autorisation impériale, comme l’a 
suggéré P. Frei : Esdras porte avec lui la loi de son Dieu et 
du roi (de Perse), et il est assez clair que cette loi est celle de 
Moïse (Esd 7,12.14.21.25.23.26 et 7,6). Mais le texte d’Esd 
7 fait lui aussi difficulté (L.L. Grabbe). Tout d’abord, la va- 
leur historique du document est assez discutée. Cela ne si- 
gnifie pas qu’il s’agisse d’une pure fiction, d’une « inven- 
tion » sans aucune relation avec les données concrètes de 
l’époque perse. Mais ce texte a pu embellir la réalité, la 
modifier et la transformer pour exalter la figure d’Esdras. 
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En premier lieu, le langage est assez récent, plus récent 
que celui de l’époque d’Esdras, et nous n’avons aucun autre 
exemple de « lettre royale » ou « firman » semblable au texte 
d’Esd 7,11-26. Ensuite, la somme d’argent allouée à Esdras 
est énorme (Esd 7,21-22). Elle équivaut, selon les spécia- 
listes, au tiers du revenu annuel de la satrapie de 
Transeuphratène (cf. Hérodote, Histoire, 3.91). II faut bien 
se dire, en outre, que n’importe quel fonctionnaire d’un État 
peut prétendre avoir été nommé directement par le chef de 
cet Etat. Nous connaissons tous la valeur d’une expression 
telle que by appointment of her majesty the Queen et les 
risques d’inflation qu’elle comporte. 


Il semble tout aussi problématique qu’Esdras ait eu le 
droit de nommer lui-même des juges et des magistrats dans 
toute la satrapie de la Transeuphratène sans devoir consul- 
ter les autorités perses de la région et sans leur approbation 
(Esd 7,25). Même si l’on peut entendre qu’Esdras ait nommé 
des magistrats uniquement dans les communautés juives, 
celui-ci pouvait difficilement agir sans le consentement du 
satrape. Or, rien n’est dit à ce sujet et tout ceci contribue une 
fois encore à magnifier le scribe Esdras. 


Autre sérieuse difficulté : l’exemption de taxes dont jouit 
le personnel de la « Maison de Dieu » (Esd 7,24) est un 
privilège dont la vraisemblance a elle aussi été contestée 
parce qu’elle est difficilement conciliable avec ce que nous 
savons de la politique fiscale de l’empire. Il se peut, une 
fois de plus, que le texte ait embelli les choses d’une ma- 
nière ou d’une autre. 


Une dernière difficulté, et d'importance, mérite d’être 
signalée. Il s’agit des sanctions prévues pour ceux qui en- 
freignent la loi proclamée par Esdras : la mort, la baston- 
nade, une amende ou la prison (Esd 7,26). En soi, ces sanc- 
tions n’ont rien d’invraisemblable, mais l’une d’entre elles 
au moins n’est jamais mentionnée comme telle dans le Pen- 
tateuque : la prison. En effet, celle-ci est prévue comme 
mesure préventive avant le jugement (Lv 24,12 ; Nb 15,34), 
mais non comme châtiment. De plus, les lois bibliques se 
terminent la plupart du temps par des bénédictions et des 
malédictions, et non par une liste de châtiments (Lv 26 ; Dt 
28 ; cf. la promesse conditionnelle de protection d’Ex 23,20- 
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33). Sur ce point, la lettre d’Artaxerxès diffère du Penta- 
teuque et semble refléter une époque ultérieure. Il est donc 
difficile d’identifier sans plus la loi mentionnée par Esd 7 
avec le Pentateuque. 


Il n’en reste pas moins vrai que ce texte est celui qui se 
rapproche le plus de ce que l’on peut appeler une autorisa- 
tion impériale. Mais, avec toute la prudence requise, il vau- 
drait mieux dire que cette page cherche avant tout à célé- 
brer la mission d’Esdras et à justifier la réintroduction de la 
loi de Moïse. Pour ce faire, le récit montre qu’Esdras ne 
possède rien moins qu’une lettre de recommandation du roi 
de Perse Artaxerxès en personne. Le scribe avait donc reçu 
l’aval de la plus haute autorité politique du moment et ceci 
était capital, entre autres pour répondre aux accusations des 
adversaires qui pouvaient l’accuser de rébellion contre l’em- 
pire (cf. Esd 3,3 ; 4,1-5 ; cf. Ne 3,33-4,17 ; 6,1-19). Pour 
toutes les raisons alléguées plus haut, il est donc plus pru- 
dent de ne pas prendre ce récit au pied de la lettre. 


2.2.6. Les papyrus d’Éléphantine 


Les papyrus d’Éléphantine, rédigés en araméen, provien- 
nent d’une garnison juive établie en Égypte, sur l’île d’Élé- 
phantine (Yeb) qui se trouve près de l’actuel barrage d’As- 
souan. Ces lettres relatent entre autres un conflit qui opposa 
la communauté juive à la communauté locale. Il est proba- 
ble que les égyptiens qui rendaient un culte au dieu Khnum, 
une divinité symbolisée par le bélier, se soient opposés aux 
sacrifices d’ovins offerts dans le temple de la garnison juive 
(cf. déjà Ex 8,22). Le conflit est devenu violent et le temple 
juif a été détruit sur ordre du commandant perse Widangra 
vers 410 av. J.-C. Trois ans plus tard, la communauté juive 
s’adresse aux autorités perses pour pouvoir reconstruire le 
temple dédié à Yahô (Yhwh). Une lettre estenvoyée à Jérusa- 
lem au gouverneur (perse) de la Judée Bagohi pour qu’il ap- 
puie la requête auprès des autorités compétentes. Par la suite, 
nous apprenons par un mémorandum rédigé par Bagohi et 
Dalieh, fils de Sanballat (cf. Ne 2,10.19 ; 13,28), gouverneur 
de la Samarie, que le temple a été reconstruit et que le culte a 
pu reprendre. Mais seules les offrandes végétales ont été per- 
mises, sans doute pour éviter d’autres conflits. 


LE PENTATEUQUE ET LA POLITIQUE IMPÉRIALE PERSE xl 


Sans entrer dans le détail de l’affaire, une chose doit 
retenir l’attention : il est assez étonnant que le gouverneur 
perse de Judée autorise la construction d’un temple rival de 
celui de Jérusalem, ce qui est clairement exclu par Dt 12. Si 
le Pentateuque est, comme le veut la théorie que nous dis- 
cutons, une loi valant pour tous les juifs de l’empire perse, 
on ne comprend guère pourquoi le gouverneur de Judée ne 
cherche pas à l’appliquer plus rigoureusement. 


En conclusion, il faut avouer que la théorie de l’autori- 
sation impériale perse pose plus de problèmes qu’elle ne 
nous éclaire sur l’origine du Pentateuque dont il faut dire à 
présent un mot. 


3. Origine du Pentateuque 


Comment comprendre l’origine du Pentateuque ? Dans 
le cadre de ces brèves réflexions, je me contenterai de don- 
ner quelques orientations de base. 


3.1. Les nécessités internes de la communauté postexilique 


Il convient, de prime abord, de reprendre une idée déve- 
loppée par plusieurs exégètes : le Pentateuque est né en 
grande partie des exigences internes de la communauté 
postexilique. La reconstruction de Jérusalem et de son tem- 
ple, la reconstitution d’une communauté après l’exil et l’ins- 
tauration de la province de Judée par l’empire perse encou- 
rageaient certainement, si elles n’exigeaient pas, un examen 
approfondi sur les questions d’appartenance. Qui avait droit 
à faire partie de la communauté et à quel titre ? Le Penta- 
teuque est plus que probablement une des réponses à cette 
question cruciale. 


3.2. L'histoire fondatrice de l’Israël postexilique 


Le Pentateuque se présente comme une grande fresque 
historique — sans donner à ce terme un sens trop moderne — 
qui commence avec la création du monde et se termine par 
la mort de Moïse (Dt 34). Le but de ce long récit est, en 
gros, de fixer par écrit et d’expliquer l’origine d'Israël, de 
préciser les frontières de la terre promise, de clarifier ses 
rapports avec ses voisins, de déterminer quels sont les évé- 
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nements fondateurs de l’histoire du peuple de Yhwh, d’énu- 
mérer les obligations de ce peuple envers son Dieu et de 
légitimer ses principales institutions. 

Or, la communauté postexilique a dû faire son deuil de 
la monarchie après avoir espéré son rétablissement sous 
Sheshbaçar et surtout Zorobabel, descendant du roi de Juda 
Yoyakîn. Il a aussi fallu renoncer à retrouver l’indépendance 
politique. Le Pentateuque lui a servi à construire une iden- 
tité en se passant de monarchie et de territoire propres. Dans 
ce contexte, les récits patriarcaux ont été revus pour devenir 
ce que nous connaissons, des récits sur les constantes mi- 
grations de patriarches. Seul Isaac naît, grandit, vit et meurt 
sans jamais vraiment quitter la terre promise et c’est le pa- 
triarche qui a le moins de personnalité. La grande figure de 
l’histoire d’Israël n’est pas David, ni même Josué, mais 
Moïse, l’homme de l’exode, du Sinaï/Horeb et du désert. 
Cela signifie qu’Israël est né et s’est formé avant de possé- 
der la terre et avant d’avoir un souverain, d’où l’importance 
du « désert » qui n’est la « terre de personne ». Abraham et 
Moïse sont donc essentiels à la vie du peuple, plus que Jo- 
sué et David. Et, comme nous le savons, ce qui est antérieur 
a plus de valeur dans le monde antique où ancienneté et 
supériorité vont de pair. 


Israël vivra donc de la promesse inconditionnelle de 
Yhwh, celle qui est faite sous serment à Abraham, puis ré- 
pétée à Isaac et Jacob, il se nourrira de la foi et de l’espé- 
rance d’ Abraham qui précède Moïse et, pour cette raison, 
est plus fondamental que lui (cf. Ga 4,15-18). Israël vivra 
ensuite des institutions essentielles qui remontent à Moïse : 
la loi, l’alliance, le culte, les « juges », le conseil des an- 
ciens et le sacerdoce. 


3.3. Un document de compromis et un document pluriel 


De cette manière, le Pentateuque tente de réconcilier di- 
verses factions à l’intérieur du peuple : les petits et les grands 
propriétaires terriens de Juda et les familles sacerdotales de 
Jérusalem, le peuple qui est resté dans sa terre et les groupes 
— plus cultivés, plus entreprenants et économiquement plus 
puissants — qui reviennent d’exil, le « peuple du pays » qui 
se réclame des promesses faites aux patriarches et les exilés 
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qui revivent l’exode et insistent sur l’observance de la loi de 
Moïse (cf. Esd 7,6 et Ez 33,23-29), les familles sacerdotales 
qui voient dans le temple et le culte la principale source de 
salut (et de revenus...) et les « laïcs » qui considèrent que ce 
salut vient plutôt de l’alliance, c’est-à-dire d’un droit reconnu, 
respecté et entériné par tous parce que d’origine divine … 


Cette pluralité de factions et d’opinions se reflète bien 
évidemment dans le Pentateuque qui se présente donc 
comme une cantate à plusieurs voix. En réalité, aucun groupe 
n’a vraiment pu imposer ses vues à tous les autres et, pour 
pouvoir cohabiter dans la minuscule province de Juda, il 
fallait donc par la force des choses trouver les moyens de 
s’entendre sur l’essentiel. 


Le Pentateuque est donc un document pluriel dont les 
tensions et contradictions peuvent avoir au moins une dou- 
ble origine. Elles peuvent refléter les tensions vitales qui 
parcourent la communauté postexilique, tout comme elles 
peuvent provenir d’un désir de corriger et d’actualiser les 
textes plus anciens. « Rien ne se crée, rien ne se perd, tout 
se transforme », disait le philosophe présocratique Anaxa- 
gore. Le principe pourrait s’appliquer, mutatis mutandis, à 
l’écriture du Pentateuque : les corrections se font non pas 
en supprimant l’ancien pour le remplacer par le nouveau, 
mais en ajoutant le neuf à l’ancien (ce sera d’ailleurs aussi 
le cas des deux Testaments). Car la communauté voulait à la 
fois maintenir ses liens avec le passé et affirmer qu’il y avait 
encore un avenir pour « Israël », et c’est pourquoi il était 
indispensable d’actualiser les anciennes traditions. Les ré- 
dacteurs du Pentateuque sont les parents du scribe de Mat- 
thieu qui sort de son trésor « du neuf et du vieux » (Mt 13,52). 
Ceci permet d’expliquer la naissance du Pentateuque sans 
recourir, toutefois, à l'hypothèse d’une « autorisation » de 
l'empire perse. 
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LA MORT DE Moïse (DT 34) ET LA 


NAISSANCE DE LA TORAH À L'ÉPOQUE PERSE 
OU: 
EST-CE QUE LA PREMIÈRE PARTIE DU CANON 
DE LA BIBLE HÉBRAÏQUE AURAIT PU ÊTRE UN HEXATEUQUE? 


« De cinq ou six rouleaux ? La Torah est-elle une épo- 
pée conduisant Adam du jardin d’Eden à l’assemblée des 
douze tribus d'Israël à Sichem .…. ou bien, selon le Deutéro- 
nome, arrête-t-elle le moderne fils d’Israël en suspens sur le 
mont Nébo, au seuil encore inviolé de la terre de Canaan ?»!. 
Cette question, reposée récemment par J. Cazeaux, mérite 
en effet d’être examinée. 


Au point de vue narratologique, le Pentateuque n’est pas 
forcément une œuvre réussie. Car les promesses, notamment 
celle du pays, qui depuis les récits patriarcaux fonctionnent 
comme intrigue et comme leitmotiv dans les livres qui sui- 
vent la Genèse, n’arrivent pas à un aboutissement à l’inté- 
rieur du Pentateuque. Moïse, en Dt 34, meurt en dehors de 
la terre promise. La promesse est encore une fois soulignée 
par le faire voir et le dire de Dieu, et alors, même le succes- 
seur de Moïse, Josué, est mentionné. Donc le lecteur s’at- 
tend à une suite. Or, canoniquement parlant, cette suite fait 
défaut. La Torah s’achève par un non-achèvemement. 


Il n’est donc guère étonnant que de nombreux exégètes 
(historico-critiques), sous l’influence notamment de J. 
Wellhausen?, ont défendu la thèse d’un Hexateuque origi- 
nel, c’est-à-dire une trame narrative débutant par le livre de 


1.J. Cazeaux, Le refus de la guerre sainte. Josué, Juges et Ruth, LD 174, Paris 1998, 
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la Genèse et s’achevant avec la conquête du pays et l’ac- 
complissement des promesses dans le livre de Josué ; cette 
trame aurait dans la suite, pour des raisons peu claires, été 
amputée de son dernier livre. Sous l’influence de la théorie 
de « l’historiographie deutéronomiste » de M. Noth”, l’idée 
d’un Hexateuque disparut presque entièrement de la scène 
exégétique. À tort, peut-être. L'analyse du chapitre 34 du 
livre du Deutéronome peut montrer que l’idée d’un 
Hexateuque n’est pas simplement une invention de l’exé- 
gèse du XIX° siècle, mais qu’un « projet Hexateuque » a bel 
et bien existé au moment où il s’agissait de publier, à l’épo- 
que perse, les traditions « officielles » du judaïsme. 


1. Les trois mouvements en Dt 34 


Dt 34 conclut le Deutéronome et l’ensemble du Penta- 
teuque. On peut donc s’attendre à un texte particulièrement 
chargé de sens et de travail rédactionnel. 


Voici une traduction de cette finale : 


v. 1 : Moïse monta des vallons de Moab vers le mont Nébo, le 
sommet du Pisga, qui se trouve en face de Jéricho. Et Yhwh lui 
fit voir tout le pays, le Galaad jusqu’à Dan, 


v. 2 : et tout le Nephtali et tout le pays d’Ephraïm et Manassé, 
et tout le pays de Juda jusqu’à la mer de l’ouest“ ; 


v. 3 : et le Néguev, et le District, la vallée de Jéricho, la ville 
des palmiers, jusqu’à Çoar. 


v. 4: Yhwh lui dit : Ceci est le pays dont j’ai juré à Abraham, à 
Isaac et à Jacob : A ta semence je le donnerai. Je te le fais voir 
de tes yeux, mais tu n’y passeras pas. 


v.S : Moïse, le serviteur de Yhwh, mourut là-bas, au pays de 
Moab, sur ordre de Yhwh. 


v. 6 : Il l’enterra dans la vallée, dans le pays de Moab, en face 


3. Selon la théorie de Martin Noth, les livres de Josué jusqu’aux Rois auraient été édités 
après la destruction de Jérusalem en 587 avant notre ère pour expliquer la chute du royaume 
de Juda et la déportation de son élite à cause du non respect parle peuple et ses dirigeants du 
contrat que Dieu avait conclu avec Israël dans le Deutéronome. On appelle les rédacteurs de 
cette histoire les Deutéronomistes car ils s’inspirent largement de la théologie et du style du 
Deutéronome. Dans la perspective de Noth, le Deutéronome est davantage lié aux livres 
historiques qui le suivent qu’aux livres précédents. 

4. Le Pentateuque samaritain lit ici : « depuis le fleuve d’E, j ?au gran 

1 É gypte jusqu’au d fleuve, 

: ei d’Euphrate à Ce changement s’explique par une vision d’un « grand Israël » que 
On trouve par exemple en Gn 15 ; mais on voulait sans doute aussi supprimer iti 

privilégiée qui dans le texte hébreu est donnée à Juda. à nt Er, 
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de Beth-Péor, et personne ne connaît son tombeau jusqu’à ce 
Jour. 


v. 7 : Moïse avait 120 ans lorsqu'il mourut, son œil ne s’était 
pas affaibli, sa force ne l’avait pas quitté. 


v. 8 : Les fils d’Israël pleurèrent Moïse dans les vallons de 
Moab durant trente jours ; ensuite s’achevèrent les jours des 
pleurs de deuil de Moïse. 


v. 9 : Josué, fils de Noun, était rempli d’un esprit de sagesse. 
En effet, Moïse lui avait imposé ses mains. Les fils d’Israël 
l’écoutèrent et firent selon ce que Yhwh avait ordonné à Moïse. 


v. 10 : Ine s’est plus jamais levé en Israël un prophète comme 
Moïse lui que Yhwh avait connu face à face, 


v. 11 : et ceci par rapport à tous les signes et prodiges que 
Yhwh l’avait envoyé faire dans le pays d'Egypte devant Pha- 
raon et tous ses serviteurs et tout son pays, 


v. 12 : et par rapport à la main forte et toute la grande crainte 
que Moïse avait provoquée devant les yeux de tout Israël. 


On peut, sur le plan synchronique, distinguer trois par- 
ties dans ce chapitre : v. 1-6 ; v. 7-9 ; v. 10-12. 


La première partie (v. 1-6) se distingue par une suite de 
cinq verbes au narratif (forme verbale caractéristique du 
récit). Deux actions de Yhwh (il fit voir, il dit) sont enca- 
drées par deux actions de Moïse (il monta, il mourut). À la 
fin se trouve une forme verbale sans sujet explicite (il/on 
enterra), puis un commentaire au parfait qui, avec la for- 
mule « jusqu’à ce jour » entre dans le « présent » du lecteur, 
ce qui provoque une conclusion. 


Dans la partie suivante (v. 7-9) le nom de Josué se trouve 
encadré par deux mentions de Moïse. Josué marque en quel- 
que sorte un changement dans l’action des Israélites. Les 
deux actions des Israélites qui précèdent la mention de son 
nom sont liées à Moïse (ils pleurent, ils finissent le deuil) ; 
alors que les deux actions qui suivent le nom de Josué se 
réfèrent à celui-ci : (ils l’écoutent ; ils agissent conformé- 


5. Selon la proposition convaincante de F. Garcia L6pez, « Deut 34, Dtr History and the 
Pentateuch », in : Studies in Deuteronomy. In Honour ofCJ. Labuschagne onthe Occasion 
of his 65th Birthday, VT.S 53,F. Garcia Martinez et al. (ed.), Leiden-New York-Kôln, 1994, 
47-61. 
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ment à l’ordre de Moïse). Josué est ainsi profilé comme le 
digne successeur de Moïse (cf. aussi la mention de l’impo- 
sition des mains). 

Alors que dans la deuxième partie les formes narratives 
sont moins dominantes qu’en 1-6, elles sont totalement ab- 
sentes en 10-12. Cette dernière partie insiste sur la significa- 
tion de Moïse pour Israël, comme le montre l’encadrement 
de cette unité : 


v. 10 : «il ne s’est plus levé de prophète pour /sraël comme 
Moïse... 


v. 12 : … qu'avait fait Moïse aux yeux de tout /sraël » 


Ces trois unités ont donctrois fonctions différentes. Et 
cette différence concerne aussi le niveau diachronique, l’his- 
toire de la mise par écrit de ce chapitre, car ces trois parties 
appartiennent, grosso modo, à trois niveaux rédactionnels 
qui se succèdent. 


La version « originelle » de la mort de Moïse se trouve 
dans le noyau des versets 1-6. Elle a été rédigée par les 
« Deutéronomistes » qui ont édité les livres du Deutéronome 
jusqu'aux livres des Rois après la déportation de l’intelli- 
gentsia judéenne à Babylone en 598/87 pour expliquer le 
pourquoi de l’exil et pour donner aux exilés des repères 
permettant de maîtriser leur nouvelle situation de vie. De 
cette version deutéronomiste de la mort de Moïse en Dt 34,.1- 
6, il faut pourtant retirer le v. 4(b) ainsi qu’un certain nom- 
bre de termes géographiques qui appartiennent à la dernière 
rédaction de Dt 34 (la « rédaction du Pentateuque »). 


2. La rédaction du Pentateuque 


Le v. 4 (le rappel de la promesse du pays) dans sa forme 
actuelle ne peut être considéré comme deutéronomiste. 
D'abord le contenu du serment est introduit par une expres- 
sion introduisant un discours direct, ce qui est contraire au 
style deutéronomiste qui recourt à des constructions à l’infi- 
nitif (Yhwh a prêté serment de donner le pays). Les réfé- 
rences deutéronomistes indiquent d’ordinaire les « pères » 
comme destinataires de la promesse. Or, en 34,4 le serment 
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est adressé à Abraham, Isaac et Jacob, sans que ceux-ci soient 
expressément désignés comme « pères »f. Dt 34,4b pro- 
vient donc de la rédaction finale du Pentateuque qui, à la fin 
de la Torah, veut rappeler la première promesse du pays du 
Pentateuque. Dt 34,4 cite en effet Gn 12,7 : 


Gn 12,7 : À ta semence je donnerai ce pays. 


Dt 34,4 : C'est le pays dont j’ai juré à Abraham, à Isaac et à 
Jacob : À ta semence je le donnerai. 


Ce rappel de la promesse est, à la fin du Pentateuque, 
élargi aux trois Patriarches, ce qui explique d’ailleurs une 
certaine incohérence grammaticale (alternance pluriel-sin- 
gulier). La promesse patriarcale devient ainsi l’encadrement 
de la Torah. Ceci est l’œuvre de la rédaction finale de la 
Torah qui opère également, dans le livre du Deutéronome, 
une identification des pères deutéronomistes avec les pa- 
triarches, notamment en insérant à sept endroits stratégiques 
du livre du Deutéronome les noms d’ Abraham, d’Isaac et 
de Jacob (Dt 1,8 ; 6,10 ; 9,5 ; 9,27 ; 29,12 ; 30,20 ; 34,4). Il 
s’agit clairement d’une « rédaction Pentateuque », car une 
telle identification des « pères » avec les noms des Patriar- 
ches ne se trouve nulle part dans les livres historiques et 
prophétiques. Cet encadrement patriarcal est renforcé par 
certaines indications géographiques. 


L'expression « tout le pays » apparaît dans le Pentateu- 
que pour la première fois en Gn 13,15 et pour la dernière 
fois en Dt 34,1b”. À cela s’ajoute le terme « cercle, district » 
pour désigner la région du Jourdain autour de la Mer Morte 
et Çoar qui dans le Pentateuque ne se trouvent qu’ici et dans 
les traditions patriarcales*. 


La rédaction finale du Pentateuque est également res- 
ponsable des vv. 10-12° qui marquent clairement une cou- 
pure avec la suite et corrigent la théologie dtr. Selon Dt 18,15 
(dtr) Yhwh suscitera (yakim) en faveur d’Israël des prophè- 


6. Cette identification est effectuée par le Pentateuque samaritain qui a bien senti la 
différence entre pères et Patriarches. 

7.F. Garcia L6pez, Deut 34, p. 55. 

8. « Cercle, district »: Gn 13,105. et 19,17.25 ; Çoar : Gn 13,10; 14,2.8 ; 19,225; 30,2. 

9. Cf. pour cet avis également G. Braulik, Deuteronomium Il, 16,18-34,12, NEB 28, 
Würzburg, 1992, p.246. 
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tes comme Moïse, alors que selon Dt 34,10 il ne s’est plus 
jamais levé (/o’ qam) un prophète comme Moïse — à qui les 
v. 11-12 attribuent les grands exploits de l’Exode en utili- 
sant une terminologie (signes et prodiges, bras étendu, etc.) 
qui est normalement réservée à Yhwh "°. 


Cela signifie également une réconciliation entre les deux 
grands mythes d’origine du Pentateuque : le mythe exodique 
et le mythe généalogique (patriarcal) "’. La rédaction finale 
tente de réconcilier ces deux traditions. À la fin de la Torah, 
Moïse apparaît clairement comme une figure de rassemble- 
ment : les v. 1b et 4 le mettent en rapport avec la tradition 
patriarcale, les v. 10-12 en font la figure-clé de l’Exode, en 
insistant sur l’unicité de la médiation mosaïque. Dans ce 
contexte, il est significatif que la fin du Deutéronome (et 
celle du Pentateuque) est conçue en parallèle avec la fin du 
livre de l’Exode (Dt 34 : « devant tout Israël » Ex 40 : « aux 
yeux de tout Israël ») 2. 


Dt 34,1b. 4*.10-12 veut créer un canon mosaïque, pour 
lequel la tradition patriarcale constitue une sorte de prolo- 
gue, voire un « Ancien Testament » par rapport à la Torah 
de Moïse. 


3. Le récit « ancien », deutéronomiste de la mort de Moïse 


Revenons à la première version de Dt 34 qui peut, grosso 
modo, être reconstruite comme suit * : 


v. 1*: Moïse monta au sommet du Pisga, et Yhwh lui fit voir le 
pays. 


10. On veut ici rapprocher Moïse de Yhwh autant que possible. 

11. L'ouvrage de K. Schmid, Erzväter und Exodus. Untersuchungen zur doppelten 
Begründung der Ursprünge Israels innerhalb der Geschichtsbücher des Alten Testaments, 
WMANT 81, Neukirchen-Vluyn 1999, a démontré, à mon avis, que la connection littéraire 
entre les traditions patriarcales et celles de l'exode aété établie pour la première fois par l’école 
sacerdotale ; cf. également T. Rômer, /sraels Väter. Untersuchungen zur Väterthematik im 
Deuteronomium und in der deuteronomistischen Tradition ; OBO 99, Freiburg (CH) - Gôüttin- 
gen 1990, p. 566-68. 

12.Cf.E. Ben Zvi, « The Closing Words of the Pentateuchal Books : A Clue for the 
Historical Status of the Book of Genesis within the Pentateuch », BN 62, 1992, 7-10. 

À 13: Nous ne pouvons dans ce contexte traiter de la question de l’appartenance des 
différentes indications géographiques. Certaines appartiennent à larédaction finale, d’autres à 
es qui ere sn les v. 7-9 (cf. ci-dessous). Pour plus de détails, cf. T. Rômer, 
« Deuteronomium 34 zwischen Pentateuch, Hexateuch und de isti 
Geschichtswerk », ZARG 5, 1999, pp. 167-178. nd 
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v. 4%: Et Yhwh lui dit : « Voici le pays. Je te l’ai fait voir de tes 
yeux, mais tu n’y passeras pas »!*. 

v. 5 : Et Moïse, le serviteur de Yhwh mourut là-bas, au pays de 
Moab, selon la parole de Yhwh. 


v. 6 : Etil l’enterra, dans la vallée, au pays de Moab, en face de 
Beth-Péor, et personne ne connaît son tombeau, jusqu’à ce jour. 


Ce texte renvoie au début du Dt (cf. 1,5; 3,25-29) et 
appartient ainsi au cadre deutéronomiste du livre. Dans le 
contexte de l’historiographie deutéronomiste, Dt 34,1-6* était 
directement suivi par Jos 1,1 (« Après la mort de Moïse, 
Yhwh parla à Josué.…. »). La version deutéronomiste de la 
mort de Moïse exprime deux préoccupations importantes 
de la théologie deutéronomiste. 


L’insistance sur le fait que personne ne connaît le tom- 
beau de Moïse vise sans doute l’empêchement d’un culte 
d’un Moïse divinisé (plusieurs interdictions du Dt montrent 
en effet qu'Israël a connu la pratique de la vénération des 
ancêtres défunts : Dt 14,1 ; 18,11 ; 26,14). Ainsi Dt 34,6 
s’oppose à toute 1dolâtrie mosaïque. Malgré son importance, 
iln”y a pas de culte à lui rendre ; le seul vrai destinataire du 
culte est Yhwh. 


Le fait que Moïse meurt en dehors du pays est égale- 
ment significatif. Le v. 6 est une réponse à la situation de 
l’exil ou de la diaspora. Une des grandes peurs des juifs de 
la diaspora, c'était d’être enterrés en terre étrangère ”. Face 
à ces peurs, la mort de Moïse prend un caractère 
paradigmatique : une mort « en paix » ne dépend pas d’un 
tombeau dans la patrie, mais dépend du fait que le croyant 
reste en relation avec Yhwh. 

Si Dt 34,1-6* exprime ainsi certaines préoccupations des 
auteurs de l’histoire deutéronomiste, et 34,1b.4b. 10-12 celle 
de la rédaction finale du Pentateuque, reste la question des 
versets 7-9. Quelle intention (et quel concept « canonique ») 
reflètent-1ls? 


14. Selon M. Rose, 5. Mose, Vol. 2.5.Mose 1-11 und 26-34 Rahmenstücke zum 
Gesetzeskorpus,ZBK AT 5, Zürich 1994, p. 585 et 587, il convient de reconstruire :« c’est 
le pays que j’ai donné aux fils d'Israël ». C’est possible, mais trop hypothétique. 

15. Cé destin est considéré comme une malédiction dans plusieurs textes prophétiques : 
Es 22,15-18 ; Am 7,17 ;, Jr20,6. 
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4. La « rédaction Hexateuque » de Dt 34,7-9 


Les v. 7-9 ont souvent été attribués à « P » (« P » comme 
« prêtre » désigne le document sacerdotal). Certains ont 
même voulu y voir la fin du document sacerdotal. Cela n’est 
guère probable, étant donné le fait que ces versets insistent 
sur la succession de Moïse opérée en Josué et préparent ainsi 
une suite. Il ne fait cependant aucun doute que Dt 34,7-9 
présupposent Nb 20 et 27 (cf. notamment l’imposition des 
mains sur Josué, rempli d’esprit!°, ainsi que la mise en pa- 
rallèle de la mort d’Aaron et de la mort de Moïse). Ces deux 
textes sont unanimement attribués au milieu sacerdotal. Dt 
34,7-9 présuppose ces textes qui se caractérisent par l’inté- 
gration de certaines expressions deutéronomistes dans un 
contexte sacerdotal (cf. l’obéissance d’Israël, et l’expres- 
sion « comme il avait ordonné »). 


On pourrait presque dire que 34,7-9 relèvent d’un com- 
promis entre certains Deutéronomistes et des membres du 
milieu sacerdotal, car ces versets ne prennent position ni 
pour l’explication deutéronomiste ni pour l’explication sa- 
cerdotale concernant la mort de Moïse en dehors du pays !’. 
34,7 reprend et corrige Dt 31,2 (dtr) et Gn 6,3 (P) : Moïse 
doit certes mourir à 120 ans ; mais non pas de vieillesse. 
Tout en insistant sur le rôle particulier de Moïse, les rédac- 
teurs de 34,7-9 mettent néanmoins Josué au centre, comme 
successeur inspiré de Moïse. Ce faisant, ils insistent sur le 
fait que l’époque de Josué ne peut être séparée de celle de 
Moïse, et par là, ils tentent de créer un Hexateuque. 


5. Hexateuque ou Pentateuque? Les conflits idéologiques 
de l’intelligentsia judéenne à l’époque perse 


Suite à une étude de P. Frei sur l’attitude de l’empire 
perse face aux traditions locales des peuples soumis, de nom- 


16. Ces deux thèmes liés à la succession de Moïse ne se trouvent qu’en Nb 27 et Dt34. 
17. Selon Dt 1,37 et 4,21 (dtr) Moïse n’entre pas dans le pays car il participe solidaire- 
ment au péché de la génération du désert ; selon Nb 20 (sacerdotal) Moïse et Aaron ont été 
individuellement rebelles à la voix de Yhwh (même s’il n’est pas tout à fait clair en quoi 
consiste cette rébellion). 
; 18. P. Frei, K. Koch, Reichsidee und Reichsorganisation im Perserreich, OBO 55, 
Freiburg (CH)-Güttingen 1984, deuxième édition mise à jour 1996. Cf. à ce sujet l’article de 
J.L. Ska dans ce cahier. 


LA MORT DE MOIÏSE ET LA NAISSANCE DE LA TORAH À L'ÉPOQUE PERSE 39 


breux exégètes ont vu dans cette pratique dite de l’« auto- 
risation impériale » le contexte adéquat pour expliquer la 
constitution d’un judaïsme autour de la Torah !°. Il semble 
en effet que les Perses exhortaient les populations soumises 
à rassembler leurs traditions légales dans un seul document 
écrit qui faisait ensuite office de droit perse pour la province 
en question. Cela expliquerait pourquoi le document fonda- 
teur est en quelque sorte un document de compromis. 
Malheureusement, les exemples de la fameuse « autorisa- 
tion impériale » sont peu fréquents et concernent apparem- 
ment des textes beaucoup plus courts que la Torah juive. De 
plus, C. Uehlinger a récemment insisté sur le fait que la Ju- 
dée était pour les autorités perses une sorte de « tiers-monde », 
où il ne fallait pas s’investir cultuellement et culturellement 2. 


Néanmoins c’est probablement à la période perse que le 
Livre a fourni au judaïsme son espace identitaire ?!. Mais 
est-il aussi clair que cela que ce Livre est le Pentateuque? 


Il existait apparemment une coalition minoritaire com- 
posée de Deutéronomistes et de Sacerdotaux qui voulait 
publier un Hexateuque. 


Le Pentateuque contient en effet des textes qui ne font 
sens que dans le cadre d’un Hexateuque. Ainsi Gn 33,19 ; 
50,25 et Ex 13,19 qui relatent une « promenade » des osse- 
ments de Joseph, sont un motif aveugle dans le cadre d’un 
Pentateuque. Ils prennent par contre tout leur sens avec Jos 
24,32, qui constate l’aboutissement de ce périple. Blum a 
attribué ces versets, ainsi que Jos 24, à des rédacteurs qui, 
apparemment, ont voulu créer un Hexateuque”. Contraire- 
ment à certains adeptes de la théorie d’une histoire 
deutéronomiste qui veulent attribuer les deux discours fi- 
naux en Jos 23 et 24 à deux Deutéronomistes (DtrN, 


19. P.ex.F. Crüsemann, « Le Pentateuque - une Tora. Prolégomènes à l'interprétation 
de sa forme finale », in A. de Pury, éd.,Le Pentateuque en question, Le Monde de la Bible, 
Genève 1991 ,2eéd., pp. 339-360. : 3 : 

20. C. Uehlinger, « ‘Powerful Persianisms” in Glyptic Iconography of Persian Period 
Palestine », in The Crisis ofIsraelite Religion. Transformation ofReligious Tradition in 
Exilic and Postexilic Times, OTS 42, B. Becking et M.C.A. Korpel (éd.), Leiden-Boston- 
Kôln, 1999, pp. 134-179. 2 | 

21: CET, Trublet, « Constitution et clôture du canon hébraïque », in Le canon des 
Ecritures. Etudes historiques, exégétiques et systématiques, LD 140, C. Theobald (éd.), 
Paris, 1990, pp. 77-187. , 

22.E. Élu, Studien zur Komposition des Pentateuch,BZAW 189, Berlin-New York 


1990, p. 363. | 
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le « Nomiste » et DtrH, « l’Historien »), il faut considérer la 
deuxième finale du livre de Josué, Jos 24, comme un texte 
post-deutéronomiste”. Outre les termes deutéronomistes, ce 
texte contient aussi des expressions provenant d’autres tra- 
ditions, parmi lesquelles aussi la tradition sacerdotale*. 


L'idée que le peuple doit se décider de son propre gré 
pour Yhwh n’est guère conforme à l’idéologie dtr selon la- 
quelle c’est Yhwh qui s’est choisi Israël. Selon Jos 24, le 
choix pour Yhwh s’accompagne d’un rituel qui consiste à 
se défaire des « dieux étrangers ». Ce même rituel est préfi- 
guré par le patriarche Jacob en Gn 35,2 : 


« Jacob dit à sa maison et à sa parenté : ‘Eloignez les 
dieux de l’étranger qui se trouvent en votre milieu’? ». 


Jos 24,14: 


« Eloignez les dieux qu’ont servis vos pères de l’autre 
côté du Fleuve et en Egypte » 


Les deux textes mentionnent également le chêne de Si- 
chem et insistent sur l’assistance divine en faveur des desti- 
nataires (Gn 35,35 ; Jos 24,17). Selon ©. Keel, il faut attri- 
buer Gn 35,2ss à une rédaction de l’époque perse qui se 
caractérise par un mélange de terminologie dtr et sacerdo- 
tale *. Dans ce cas, il devient plausible d'imaginer pour Gn 
35 le même rédacteur que pour Jos 24. 


Le fait que Jos 24 veut créer un Hexateuque est souligné 
par le contenu même du discours de Josué, qui débute par 
l’époque des patriarches pour mener l’auditoire jusqu’à la 
fin de l’époque de la conquête. Ce n’est pas non plus un 
hasard si la fin de Jos 24 est conçue en parallèle avec la fin 
de la Genèse : selon Jos 24,29, Josué meurt, comme Jo- 
seph, à l’âge de 110 ans, et d’autre part Jos 24,32 renvoie 
explicitement à Gn 50,24. 


23. Cette idée semble faire son chemin ; cf. notamment J. Van Seters, « Joshua 24 and 
the Problem of Tradition in the Old Testament », in /n the Shelter ofElyon. Essays on Ancient 
Palestinian Life and Literature in Honor ofG.W. Ahlstrôm, JSOTS 31, W.B. Barricket J.R. 
Spencer (éd.), Trowbridge, 1984, pp. 139-158 ; M. Anbar, Josué et l'alliance de Sichem 
(Josué24:1-28), BET 25, Frankfurt/M. et al., 1992. 

24. Notamment « pays de Canaan » etla reprise de la version sacerdotale d’Ex 14en Jos 
24.6 ; pour un examen détaillé du vocabulaire, cf. M. Anbar, Josué 24, pp.69-100. 

25. La même expression se trouve en Jos 24,20. 

26. 0. Keel, « Das Vergraben der ‘fremden Gütter’ in Genesis XXXV 4b », VT 23, 1973, 
pp. 305-336 ; p. 331. 
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Selon Jos 24.6, Josué, comme Moïse à la fin du Dt, écrit 
un livre : « et Josué écrit toutes ces paroles dans le rouleau 
de la Torah de Dieu». L'expression « livre de la Torah de 
Dieu » se trouve une seule fois encore dans toute la Bible 
hébraïque en Né 8,182’: « Il lut dans le livre de la Torah de 
Dieu ». Si l’on veut spéculer, on peut se demander si le récit 
de Né ne reflète pas à sa manière l’alternative Pentateuque 
ou Hexateuque. En Né 8,1-2 il est en effet question de la loi 
de Moïse lue par Esdras, alors que, selon 8,18, « il »28 lit à 
partir du rouleau de la Torah d’Elohim. La « loi de Moïse » 
était alors le titre du Pentateuque, et le « rouleau de la torah 
de Dieu », la désignation de l’Hexateuque. 


En ce qui concerne la première étape de la canonisation 
de la Bible hébraïque?” on peut s’imaginer, avec R. Albertz , 
un comité d’édition siégeant à Jérusalem et dominé par 
l’ancienne Golah babylonienne (selon la tradition biblique, 
Esdras et Néhémie viennent de Mésopotamie). Dans ce 
comité se trouvaient rassemblés les grands courants théolo- 
giques du judaïsme post-exilique, notamment les 
représentants de l’école dtr (D) et de l’école sacerdotale (P). 
On a (presque trop) souligné ces derniers temps qu’il faudrait 
comprendre le Pentateuque comme un compromis entre D 
et P, mais il faut compléter cette hypothèse. Il y eut 
probablement dans ce comité une coalition entre quelques 
Deutéronomistes et quelques Sacerdotaux dissidents qui s’est 
prononcée en faveur d’un Hexateuque et qui créèrent les 
textes dont nous venons de parler. Cette hypothèse explique 
également un autre phénomène. Le livre de Josué est le seul 
des « Prophètes antérieurs » où l’on trouve des textes qui 
sont clairement de facture sacerdotale (notamment en Jos 3- 


27. En Né 8,8 on trouve « dans le livre, dans la Torah de Dieu », ce qui est une autre 
construction grammaticale. : ÉD n 

28. Le texte hébreu ne précise pas le sujet. S’agit-il d’une indication masquée qu’il faut 
distinguer les deux rouleaux et leurs protagonistes? k 

29. Même si l’époque perse reste la date probable pour la publication de la Torah, cela 
ne signifie pas la fin de toute possibilité d’intervention dans le texte. Ce qui est probablement 
exclu, c’est la suppression de textes. Selon Dohmen, la formule canonique en Dt4,2 et 181 
comportait d’abord simplement l'interdiction de ne rien enlever (l'interdiction d’y rajouter 
serait beaucoup plus tardive, contemporaine peut-être de Qoh 12,12) ; cf. C. Dohmen, 
« Hermeneutik des Alten Testaments », in Hermeneutik der Jüdischen Bibelunddes Alten 
Testaments, Studienbücher Theologie 1,2, C. Dohmen et G. Stemberger (éd.), Stuttgart- 
Berlin-Kôln, 1996, pp. 133-158. . 

30.R. AR rites Israels in alttestamentlicher Zeit, 2 vol.,Grundrisse 
zum Alten Testament 8, Güttingen, 1992, pp. 497-504. 
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6 et 18!) et qui se trouvent imbriqués dans des passages 
deutéronomistes, sans qu’on puisse facilement les séparer 
en deux couches bien distinctes. Le texte-phare de ce groupe 
favorable à un Hexateuque reste bien sûr Jos 24. Ce discours 
d’adieu coupe le lien étroit qui relie Jos 23 à Jg 2,6ss. et qui 
était la suite « originelle » de l’histoire deutéronomiste *. 


Dans ce contexte, la localisation de Jos 24 à Sichem peut 
s’expliquer de deux façons : selon l’historiographie dir, Si- 
chem est le lieu où la monarchie est désavouée. Selon Jg 9, 
la tentative d’Abimélék d’installer la royauté à Sichem se 
termine dans un bain de sang, et c’est à Sichem que l’em- 
pire davidique va éclater (1 R 12). On peut alors compren- 
dre le discours de Josué à Sichem, exhortant à la vénération 
exclusive de Yhwh, comme le reflet d’une idéologie théo- 
cratique *. Les auteurs de Jos 24 auraient été hostiles à toute 
tentative de rétablir la monarchie en Judée. En même temps, 
la localisation de Jos 24 à Sichem peut être comprise comme 
une volonté d’intégrer les (Proto-)Samaritains** et de créer 
un contrepoids à Jérusalem qui, à l’époque perse, devient 
définitivement le centre politique et idéologique du judaïsme. 


Pour les promoteurs de l’Hexateuque, il s’agit, avec Jos 
24, de rapprocher Josué autant que possible de Moïse : 
« parce que Moïse a conclu une alliance fondamentale, 
l’auteur du récit a attribué à Josué la promulgation d’une al- 
lance ; parce que Moïse a promulgué des lois, il a attribué à 
Josué la promulgation de lois ; parce que Moïse a écrit dans 
un livre, il attribue à Josué l’écriture dans un livre et comme 
Moïse a dressé des stèles à l’occasion de la conclusion d’une 
alliance, il attribue à Josué l’érection d’une pierre »%. 


À ce rapprochement qui est préparé en Dt 34,7-9, les 
avocats d’un Pentateuque opposent une fin de non-recevoir 


31.Je ne me prononce pas sur le problème des listes en 13-21. 

32. C’est aussi l’avis de E. Blum, « Der kompositionelle Knoten am Übergang von 
Josuazu Richter. Ein Entflechtungsvorschlag », in: DeuteronomyandDeuteronomic Literature. 
Festschrift C HW. Brekelmans, BETHL 133, M. Vervenne: J. Lust (ed.), Leuven, 1997, p. 
181-212 ; p. 184. Il attribue pourtant ces deux textes à un deuxième Deutéronomiste. 

33. C’est la thèse de C. Levin, Die Verheissung des neuen Bundes in ihrem 
Sion vie Zusammenhang ausgelegt, FRLANT 137, Gôttingen, 1985, P. 

34. Ainsi E. Blum, Die Komposition der Vätergeschichte, NMANT 57, Neukirchen- 
Vluyn, 1984, p. 58, et plus récemment, « Knoten », p.200. 

35.M. Anbar, Josué 24, p. 137. 
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et contrecarrent 34,7-9 par les v. 10-12 : Personne n’est com- 
parable à Moïse ; et au rapprochement Josué-Moïse ils ré- 
pondent par un rapprochement entre Moïse et Dieu. 


6. La victoire du Pentateuque 


Pourquoi est-ce finalement le Pentateuque qui est de- 
venu la première partie du canon de la Bible hébraïque ? 
L'option Hexateuque possédait pourtant quelques atouts, en 
menant la promesse divine à son aboutissement, et en créant 
avec le livre de la Genèse un encadrement autour de la To- 
rah de Moïse (Ex-Dt). 


Certes, les récits de conquête en Jos auraient sans doute 
pu paraître suspects à l’autorité perse et auraient pu être com- 
pris comme revendication territoriale, voire revendication 
d'indépendance *. Mais la raison principale réside sans doute 
dans le fait que le Pentateuque peut plus facilement servir 
de « patrie portative » à un judaïsme géographiquement 
éclaté : Moïse lui-même meurt en dehors du pays, la pro- 
messe reste ouverte pour chaque génération de lecteurs. C’est 
ainsi que le Pentateuque coïncide presque avec la « biogra- 
phie de Moïse ». 


L’enjeu dans le choix entre Hexateuque ou Pentateuque 
réside pourtant avant tout dans la question du « centre » du 
judaïsme naissant. Quelle est la matrice identitaire de ce ju- 
daïsme : le pays (l’ Hexateuque) ou la Torah (le Pentateu- 
que). En optant pour la Torah, les intellectuels juifs de l’épo- 
que perse ont fait le bon choix. Le judaïsme sera marqué 
tout au long de son histoire par une existence en diaspora, 
et pour la diaspora c’est la Torah, en tant que « patrie porta- 
tive », selon l’expression du poète Heinrich Heine, qui va 
se substituer au pays. 


La distinction qualitative entre le Pentateuque et le reste 
de l’historiographie deutéronomiste, qui formera plus tard 
la première partie des Prophètes, est exprimée par le pas- 


36. Cf]. Briend, Bible et Archéologie en Josué 6,1 -8,29. Recherches sur la compo- 
sition de Josué 1-12. Thèse de doctorat, Paris, 1978. p. 318 ; cf. également F. Crüsemann, « 
Le Pentateuque, une Tora. Prolégomènes à l'interprétation de sa forme finale », in : Le 
Pentateuque en question, MoBi 19, A. de Pury et T. Rômer (éd.), Genève, 2002, 3° éd., pp. 
339-360. 
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sage de l’oralité à l’écrit. En Dt 31 Moïse commence à écrire 
son livre “’, et ce livre est disponible et sert de guide dès la 
vocation de Josué (Jos 1,8 #). Ainsi la mort de Moïse de- 
vient définitivement la naissance de la Tora et l’Hexateuque 
disparaît dans les limbes jusqu’à ce que l’exégèse historico- 
critique lui permette, avec raison, de réapparaître dans la 
discussion canonique. 


THOMAS RÔMER 


37. Cf. à ce propos J.-P. Sonnet, The Book Withi, the iting à 
BIS 14, Leiden-New York-Kôln, 1997. a 


38. Il s’agit d’un texte tardif qui veut marquer la « dépendance théologique » des 


PROPHÉTIE ET APOCALYPTIQUE 
LE CAS DU LIVRE DE ZACHARIE 


Introduction 


Avant-dernier des XII Petits Prophètes, le livre de Za- 
charie se divise en deux parties distinctes. Une première 
(chap. 1 - 8), datée de Darius I*, évoque la restauration à 
Jérusalem d’une communauté de Judéens, organisée autour 
du temple en reconstruction, et magnifie le nouvel ordre 
ainsi instauré par les Perses achéménides. Ces pages offrent 
une structure tripartite : un court prologue (1,1-6) introduit 
un livret de sept! récits de visions nocturnes (1,7-6,15) ; un 
long épilogue (chap. 7-8) clôt l’ensemble. Le ton et le style 
du prologue et de l’épilogue relèvent davantage de la prédi- 
cation liturgique que de la prophétie proprement dite. Leur 
caractère anthologique apparente ces passages aux discours 
en prose du livre de Jérémie. Les visions relèvent davan- 
tage du genre prophétique, tout en manifestant une évolu- 
tion qui les distingue des récits de visions classiques con- 
servés aux livres d’ Amos et de Jérémie. En particulier, le 
rôle dévolu à un interlocuteur céleste du prophète annonce 
le genre apocalyptique qui fleurira dans la littérature juive 
de l’époque hellénistique. Le livret des visions établit de la 
sorte un pont entre prophétie et apocalyptique, que la se- 
conde partie du livre (chap. 9-14) prolonge et parachève. 


La seconde partie poursuit la thématique de la « mai- 
son » divine — entendue au sens du temple, de la terre sainte 
et de ses habitants — de son extension et de la nécessaire 


1_ Il faut suivre l’analyse de T. Lescow, « Sacharja 1-8: Verkündigung und Komposition », 
BN 68, 1993, p. 75-99, en particulier p. 82 et lire le récit de la vision de Josué (chap. 3) 
comme la suite de la vision de l’arpenteur céleste. 
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sanctification de la terre en vue du séjour divin au sein du 
peuple de l’Alliance et du nouvel âge qui s’ensuivra (Za 9- 
10 ; 12-14). Elle rappelle les fautes passées (chap. 11) et 
développe les promesses eschatologiques radieuses que ga- 
rantit l’Alliance. Elle poursuit le thème, amorcé à 8,21 -23, 
du rassemblement de toutes les nations à Jérusalem pour le 
siège, le jugement, puis la fête. La tendance à l’anthologie 
se développe considérablement, mêlant matériaux litté- 
raires, styles et genres divers. Plus fortement empreintes 
d’eschatologie, les prophéties se distinguent de celles qui 
précèdent, faute d’allusion à des personnages et des événe- 
ments historiques précis. Le genre poétique y est davantage 
représenté que dans la première partie. De grandes fresques 
eschatologiques remplacent les récits de visions et les ora- 
cles. On ne saurait donc opposer comme contradictoires le 
message et la philosophie des deux parties du livre, comme 
l’avait proposé P. D. Hanson’. La continuité des thèmes et 
la complémentarité des prophéties que recèle le livre inter- 
disent d’en étudier les deux parties séparément. 


Mais qu’entendre par « apocalyptique » ? Le mot dérive 
du titre grec de l’ Apocalypse de saint Jean qui clôt le canon 
du Nouveau Testament. L’appellation est donc chrétienne. 
Elle a été forgée par les exégètes afin de classer les textes 
anciens littérairement apparentés à ce livre dont la forme et 
le fond manifestent en effet un genre particulier, tôt rappro- 
ché du livre vétérotestamentaire de Daniel, ainsi que de di- 
vers livres apocryphes de l’AT. Toutefois, aucun texte an- 
cien ne se réclame d’un genre littéraire « apocalyptique », 
lequel demeure très difficile à définir tant les textes présen- 
tent une grande fluidité de forme et de fond, comme l’ont 
montré les manuscrits de la mer Morte, qui en ont considé- 
rablement enrichi le corpus, en révélant l’importance de cette 
littérature au sein du judaïsme hellénistique et son influence 
sur la littérature chrétienne. Malgré les difficultés, 
J. J. Collins * a proposé la définition minimale suivante, de- 
venue classique du genre. Il s’agit d’une « littérature de ré- 
vélation dotée d’un cadre narratif au sein duquel une révé- 
lation est transmise à un être humain par l’intermédiaire d’un 


24P:D! Hanson, The Dawn of Apocalyptic, Philadelphie, 1975, 2° éd. révisée 1979. 
3.J.J. Collins, « The Jewish Apocalypses », dans J.J. Collins (éd.), Apocalypse :The 
Morphology ofa Genre, Semeia 14, 1979, pp. 21-49. 
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être de l’autre monde révélant une réalité transcendante qui 
est à la fois temporelle, dans la mesure où elle envisage un 
salut eschatologique, et spatiale, dans la mesure où elle im- 
plique un autre monde surnaturel. » 


En outre se pose le problème de la nature et de l’origine 
de ce genre. Classiquement, puisque l’ Apocalypse de Jean 
et ses précurseurs appellent prophètes leurs rédacteurs vi- 
sionnaires, l’apocalyptique était considérée comme un dé- 
veloppement de la prophétie. Sans nier tout lien avec le genre 
prophétique, du moins dans le dernier état de sa réflexion, 
G. von Rad”, rappelant un constat ancien”, soulignait les 
aspects sapientiaux propres aux apocalypses. Ici encore, la 
récente édition des textes de sagesse de la mer Morte en a 
accru notablement le corpus et renouvelé la question des 
rapports qu'’entretient la littérature apocalyptique avec la 
sagesse®. Le temps semble donc venu de reposer la ques- 
tion de savoir où, quand et comment les rameaux prophéti- 
que et sapiential se sont entrecroisés pour donner naissance 
à l’apocalyptique. Notre livre, dont chacune des deux par- 
ties présente des traits caractéristiques de différentes étapes 
de la préhistoire de l’apocalyptique, offre un terrain d’obser- 
vation privilégié pour répondre à cette question. En effet, 
Zacharie compte parmi les plus anciens témoins de l’évolu- 
tion stylistique et thématique de la prophétie. On s’efforcera 
donc, dans un premier temps, de caractériser le message 
prophétique et la nature de la révélation que délivre Zacha- 
rie, laquelle ne saurait être étrangère aux nouveautés stylis- 
tiques. En un second temps, on étudiera l’herméneutique 
propre à la révélation que manifeste le livre et dont témoi- 
gne toute la littérature apocalyptique. 


I. Zacharie, prophète de la nouvelle Alliance 


Le voyant Zacharie s’inscrit dans la tradition des pro- 
phètes classiques’. La forme et le fond de son message en 


4. G. von Rad, Théologie de l'Ancien Testament II, Genève, 1967. 

5.Voir]. M. Schmidt, Die jüdische Apokalyptik. Die Geschichte ihrer Erforschung von 
den Anfängen bis zu den Textfunden von Qumran, 2e éd., Neukirchen, 1976, pp. 13-14, 20- 
2. 


6. Voir E. Garcia Martinez (éd.), Wisdom and Apocalypticism in the Dead Sea Scrolls 


andin the Biblical Tradition, BETL 168, Leuven, 2003. ke 2 , 
7.Voirencore J. E. Tollington, Tradition and Innovation in Haggai and Zechariah 1- 


8,ISOTS 150, Sheffield, 1993. 
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témoignent. Les modes de révélation de sa prophétie com- 
prennent la vision (1,7-6,8), l’audition et la proclamation 
d’oracles (1,14-17 ; 2,8-17 ; 3,6-10 ; 4,6b-10a ; 5,3-4 ; 6,8), 
l’action symbolique (6,9-1 1.14) qui offre un cadre à la pa- 
role divine (6,12-13.15). La seconde partie du livre peut 
également passer pour un ensemble d’oracles, de forme évo- 
luée, tandis que, au centre de la structure, l’allégorie des 
deux pasteurs (11,4-16) démarque les actions symboliques 
classiques (11,17). Sur le fond de son message, le prophète 
se présente comme un agent de l’Alliance, comme ses pré- 
décesseurs. L'innovation la plus nette du livre de Zacharie 
réside dans le fait que le palais n’est plus le destinataire du 
message mais bien le temple, qui apparaît comme seul mé- 
diateur institutionnel entre terre et ciel. Le nouvel ordre du 
monde que décrit le livret des visions (1,7-6,15) s’ordonne 
autour du temple, lieu de la présence universelle du dieu de 
Jérusalem (4,1-14). C’est à la garde des prêtres du temple 
de Jérusalem, sous l’égide du grand prêtre (3,1-10), que sont 
confiées les coutumes placées sous l’autorité du grand dieu, 
auxquelles est assujetti le « peuple de Yahwé », appelé « ma 
maison » à 3,7 (cf. 8,13 : « maison d'Israël » et « maison de 
Juda »). C’est du temple que le dieu de Jérusalem « fait sor- 
üir » le volumen sur lequel s’inscrit la malédiction qui frap- 
pera tout justiciable coupable d’infraction aux lois du temple 
auxquelles il a juré d’obéir (5,1-4). Vocabulaire et réalités de 
la vision du « rouleau volant » font allusion aux malédictions 
qui assortissent les lois du temple décrites aux livres du Lévi- 
tique et du Deutéronome (Lv 26 ; Dt 28) et qui sont pério- 
diquement lues aux oreilles des Judéens (Dt 31,9-13). 


La conclusion du livret des visions (6,9-15) fait du voyant 
l’agent de l’Alliance sacerdotale avec la lignée de Sadoq, 
désormais seul intermédiaire entre Dieu et le peuple de l’AI- 
liance, à défaut de roi dans la province. L’oracle des v. 12- 
13 donne à Josué, fils de Yehosadaq, le grand prêtre, le nom 
de « Rejeton », en lien avec son rôle de bâtisseur du Tem- 
ple. À trop vouloir en souligner le caractère messianique, 
on n’a pas assez pris garde au fait que la titulature du « Re- 
jeton » est avant tout une métaphore généalogique expri- 
mant l’hérédité*, en l’occurrence celle de son titre de grand 


8. L'idée est la même que celle qu’exprime, avec d’autres mots, l’annonce de l’Emma- 
nuel à Is 11,1-2. 
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prêtre”, comme celui d’Aaron et de ses descendants dans 
les textes sacerdotaux du Pentateuque. Le v. 13 évoque éga- 
lement le rôle de Zorobabel, descendant de David !°, dans le 
relèvement du temple. La fin du v. 13 envisage les deux 
« trônes » qu’occuperont en conséquence le prêtre et le 
prince, en harmonieuse concertation. Malgré les efforts de 
la critique biblique, en particulier depuis J. Wellhausen!!, 
en vue de corriger le texte de sorte que l’oracle s’adresse à 
Zorobabel ou aux deux chefs, c’est bien au seul grand pré- 
tre du temple rebâti que s’adresse l’oracle depuis l’origine "?. 
Le nom titre « Rejeton », sous-entendu de Sadogq, répond à 
la mention constante, dans le livre de Zacharie comme dans 
celui d’Aggée, de son patronyme, Yehosadag, et de son ti- 
tre héréditaire. D’après la généalogie de I Ch 5,40-41, 
Yehosadag était fils de Seraya, dernier « prêtre en chef » du 
temple royal (I R 25,18 ; Jr 52,24 ; etc.). Celui-ci descen- 
dait de Sadoq, le premier administrateur du temple royal, 
nommé prêtre de la couronne par Salomon, en remplace- 
ment d’Abiatar, le prêtre de la couronne sous David, d’après 
IR 2,35 et I Ch 29,22. Les généalogies bibliques font ainsi 
de Josué fils de Yehosadag le « rejeton » légitime du ra- 
meau de la plus haute lignée sacerdotale depuis les rois de 
Juda. 


À Za 3,8, les prêtres sont pris à témoin de la venue du 
« rejeton » (même mot qu’à 6,12), parce qu’ils sont « hom- 
mes de présage ». L'alliance que vient de sceller, au v. 7, 
l’« ange de Yahwé » avec Josué fils de Yehosadaq, le grand 
prêtre, constitue le signe de la venue future d’un héritier 
sacerdotal, fleuron de la dynastie issue de Sadoq qui débar- 
rassera la terre de toute faute (3,9b). Le livre de Malachie en 


9. Voir cependant W.A.M. Beuken, Haggai-Sacharja 1-8. Studien zur 
Überlieferungsgeschichte der frühnachexilischen Prophetie, SSN 10, Assen, 1967, PP. 275- 
282, qui appliquait à Zorobabel, descendant de David, le nom et l'hérédité du trône qui 
récompensent le bâtisseur du temple (2Sam7 ,Za6,13b), négligeant le fait qu'aux livres 
d’Aggée et de Zacharie, Josué le grand prêtre est compté comme bâtisseur du temple aux côtés 
de Zorobabel. ; | 

10. D’après Esd 3,2.8 ; 5,2 ; Ne 12,1 etI Ch 3,19. Malgré l'incertitude sur son 
patronyme exact, les généalogies bibliques sontunanimes sur la descendance davidique de 

1: 5 Wellhausen, Die kleinen Propheten übersetztund erklärt, Berlin, 4° éd., 1963, 
ss 2. is parexemple, B. Gosse, « Le gouvernement et le grand prêtre, et quelques 
problèmes de fonctionnement de la communauté postexilique. Au sujet des rapports entre les 
charismatiques et l’autorité religieuse et civile dans le cadre de l'empire perse », Transeuphratène 
21, 2001, pp. 149-173, en particulier pp. 159-163. 
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précisera la mission, les causes et les conséquences de son 
avènement, en vertu de l’Alliance sacerdotale établie par 
Zacharie 3 (MI 2,4-8). Ainsi, comme la construction du tem- 
ple par Salomon avait valu à David et Salomon la promesse 
divine d’une dynastie (voir 2 Sam 7), la construction du 
second temple confère à Josué fils de Yehosadag la pro- 
messe divine d’une dynastie pontificale tout en garantissant 
à Zorobabel l'assurance d’une postérité royale, pour l’heure 
en suspens (Ag 2,20-23) *. 


Zacharie 6,13 suffirait à montrer que le trône de David 
ne reste pas vide. Contrairement à ce que l’on a longtemps 
cru, Zacharie ne témoigne pas d’un transfert de souverai- 
neté de la fonction royale au grand prêtre. Les promesses 
aux descendants de David sont réservées pour l’avenir es- 
chatologique (Ag 2,20-23). Pour le temps présent, le trône 
de David est occupé par un gouverneur, représentant du 
pouvoir civil, laïque, qui « gouvernera » sans toutefois « ré- 
gner » (6,13). En ce sens, la prophétie de Zacharie légitime 
une organisation bicéphale de la communauté, présentée 
comme inspirée par le dieu national. Zacharie n’est pas le 
premier prophète à prôner un tel principe de gouvernement, 
mais 1l est le plus explicite. On pense à Ezéchiel, qui an- 
nonce la dyarchie du prêtre et du prince. La Nouvelle Al- 
lance promise par Jérémie entretient également d’intimes 
affinités avec l’Alliance sacerdotale que prône Zacharie. De 
même, bien des pages d’Isaïe, surtout aux chap. 45-66, trou- 
vent dans le contexte institutionnel du livre de Zacharie un 
éclairage significatif. 


La question des pasteurs qui doivent paître le troupeau 
divin est un thème essentiel de la seconde partie du livre. Le 
thème du devenir ultime du trône de David reparaît au chap. 
9,9-10, qui annonce la venue à Jérusalem d’un roi « juste et 
victorieux » (TOB) qui dictera la paix au monde (v. 10) et 
ramènera à Jérusalem les captifs (v. 11-17). L’épithète mes- 
sianique « juste » signifie avant tout « légitime » et désigne 
implicitement son appartenance à la lignée de David. Il s’agit 
d’un descendant de Zorobabel qui accomplit les promesses 
divines à la lignée royale (Ag 2,20-23), restées implicites à 


L 13. Voir A. Sérandour, « Les récits bibliques de la construction du second temple : leurs 
enjeux », Transeuphratène 11, 1996, pp. 9-32. 
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Zacharie 4,9, 10a et 14. Dominée par les réminiscences et 
les allusions cultuelles et eschatologiques, la scène de libé- 
ration des captifs qui s’ensuit s’achève par un banquet réu- 
nissant le peuple et son dieu souverain. Le passage remanie 
le thème du repas pascal eschatologique auquel le grand 
dieu de Jérusalem conviera toutes les nations pour le Juge- 
ment. Au chap. 11, l’allégorie des deux pasteurs revient sur 
l'échec passé de la monarchie à maintenir l’ Alliance. Le 
mauvais pasteur de 11,17 est frappé d’un châtiment qui rap- 
pelle celui de Sédécias (IR 25,7 ; Jr 52,10), descendant de 
David et ancêtre indirect de Zorobabel. 


Le trône sacerdotal (Za 6,13b) n’est plus évoqué expli- 
citement. Deux allusions font cependant penser qu’il n’est 
pas absent de la thématique de la seconde partie. D’une part, 
le serviteur souffrant de 12,9-13,1, qui meurt « transpercé » 
par le glaive ou le poignard, pourrait être une figure sacer- 
dotale, en contrepoint à la figure du messie royal des chapi- 
tres précédents et qui reparaît peut-être à 13,7, sous l’ex- 
pression « mon berger, héros de ma parentèle » (hébreu geber 
‘amftt), victime du glaive, lui aussi. On retrouverait ainsi le 
régime bicéphale de la première partie, transposé aux temps 
de la Fin en vue d'instaurer la théocratie sur terre. Au chapi- 
tre final, le thème du mont des Oliviers qui se sépare en 
deux montagnes (14,4) rappelle le vocabulaire de la vision 
du candélabre (chap. 4) et de la prophétie qui la conclut (v. 
14), selon laquelle les deux oliviers, représentant le prêtre et 
le prince, se tiennent auprès (littéralement « au-dessus ») du 
maître de toute la terre. L’image pourrait figurer deux trônes 
symbolisés par deux montagnes, disposés à l’attention des 
deux lignées, royale et sacerdotale. Il serait tentant d’identi- 
fier la figure du bon pasteur rejeté et « transpercé » à Onias 
III, successeur légitime au souverain pontificat, d’abord 
évincé de sa charge par trahison, puis tué au fil de l’épée 
par Andronique (II Mac 4), en 170 av. J.-C. Toutefois, le 
livre de l’Ecclésiastique (ou Siracide, 49,10) témoigne, 
pense-t-on, de l’achèvement du recueil des Douze vers 180 
av. J.-C. 

La prophétie n’est pas morte avec l’abolition de la royauté 
en Judée. La réorganisation administrative de la province 
mise en place à partir du règne de Darius If a fait du temple 
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de Jérusalem le centre religieux et l’instance juridictionnelle 
dépositaire des coutumes locales, indépendamment du pa- 
lais qui abrite désormais le gouverneur. La prophétie est entrée 
au service du temple et du culte, comme le laissent entendre 
les psaumes #. Ainsi voit-on Zacharie donner une « instruc- 
tion » (hébreu rérà) à une délégation de pénitents venus 
interroger les autorités de Jérusalem, constituées des prêtres 
(kohanîm) et des prophètes (nebf îm), sur l’opportunité de 
continuer à mener le jeûne au moment où le temple se rebâ- 
tit (Za 7,1-3). En outre, le prophète est défini au livre d’Ag- 
gée comme un « messager » (hébreu mal'akh, Ag 1,13) du 
dieu tutélaire du temple. Le même mot est employé au livre 
de Malachie pour décrire le rôle du prêtre de la tribu de Lévi 
(M12,7). Cette entrée de la prophétie au temple explique les 
changements qui ont présidé à la mutation de la prophétie 
classique en visions eschatologiques qui constituent le fon- 
dement de l’idéologie hiérocratique. L'hypothèse selon la- 
quelle images, vocabulaire et référents sacerdotaux seraient 
repris par les visionnaires « apocalypticiens » en une paro- 
die visant à les subvertir en fonction d’un idéal utopique ne 
saurait convaincre *. 


IL. Prophétie, révélation et sagesse 


La sagesse, que l’idéologie royale attribue traditionnel- 
lement par prédilection au roi bâtisseur !f, comme en témoi- 
gne le portrait de Salomon dans la tradition biblique, est 
conférée à la dynastie pontificale par l’alliance condition- 
nelle édictée à Zacharie 3,7, qui promet au grand prêtre l’ac- 
cès au Conseil céleste, sous condition d’exercer impecca- 
blement sa juridiction. Ce « privilège de la libre requête » 
(G. von Rad), offre à la dynastie pontificale le privilège de 


14. Sur ce point, voir, en particulier, R. J. Tournay, Voir et entendre Dieu avec les 
Psaumes ou la liturgie prophétique du Second Temple à Jérusalem, CRB 24, Paris, 1988 ; 
1d., Seeing and Hearing God with the Psalms: The Prophetic Liturgy ofthe Second Temple 
in Jerusalem, trad. angl. J.E. Crowley, JSOT Suppl. 118, Sheffield, 1991. 

15. A. Lacocque, « Zacharie 9-14 », dans S. Amsler, A. Lacocque, R. Vuilleumier, 
Aggée, Zacharie, Malachie, CAT XIc, Neuchâtel, Paris, 1981, notamment pp. 136-145. 

16. Voir V. Hurowitz, / Have Built You an Exalted House. Temple Building inthe Bible 

in the Light of Mesopotamian and Northwest Semitic Writings,ISOT Suppl. 115, Sheffield, 
1992 ; T. Ishida, The Royal Dynasties in Ancient Israel. À Study on the Formation and 
Development of Royal-Dynastic Ideology, BZAW 142, 1977 : A.S. Kapelrud, « Temple 
Building, a Task for Gods and Kings », Orientalia 32, 1963, pp. 56-62. 
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la révélation des desseins divins touchant le gouvernement 
du monde qu'avait obtenu Salomon, le premier bâtisseur du 
temple (1 R 3,4-15). Traditionnellement, cette consultation 
divine par les hommes s’obtient par le songe !?, à la manière 
de Zacharie pour le compte du temple. L’articulation de la 
prophétie avec la sagesse est une donnée fondamentale de 
l'institution prophétique dans tout le Proche-Orient ancien, 
comme le rappelle Isaïe 1 1,1-2. Elle s’opère dans la relation 
privilégiée qui lie la dynastie à son dieu tutélaire. 


Lieu de juridiction qui réclame, de la part des magistrats 
sacerdotaux, la « connaissance du bien et mal », la sagesse 
est chez elle au temple et à l’école de scribes attenante. 
Malachie définit ainsi la fonction sacerdotale : « Ce sont les 
lèvres du prêtre qui gardent la sagesse, l’instruction, on la 
cherche de sa bouche, car il est le messager de Yahwé des 
Armées » (MI 2,7). Dès la première partie du livre, la parole 
prophétique est d’ailleurs liée au « savoir », caractéristique 
de la sagesse, par l’expression « et tu (vous) sauras (saurez) 
que c’est Yahwé des Armées qui m’a envoyé vers toi (vous) », 
qui revient plusieurs fois (Za 2,13b.15b ; 4,9b ; 6,15b)'". 
L’épilogue de la première partie met en œuvre cette sagesse 
faite d’instruction et d’interprétation des « prophètes an- 
CIENS ». 


D'une manière générale, la forme et le fond de la pro- 
phétie de Zacharie visent à éclairer, à révéler et àcommen- 
ter le message de ses devanciers ” . L'aspect herméneutique, 
qui caractérise toute l’apocalyptique, point dès le livret des 
visions, qui comporte les éléments les plus anciens du livre, 
puis s’épanouit dans le style anthologique du prologue et 
de l’épilogue de la première partie, qui se complaisent dans 
les allusions aux « prophètes passés » (Za 1,4 ; 7,7.12). La 
seconde partie prolonge cette tendance en l’approfondis- 
sant, dans le but d’interpréter, voire de réorienter les pro- 
phéties antérieures vers un avenir eschatologique qui s’ac- 
complit dans et par le culte, comme en témoignent les for- 


17. Voir J.-M. Husser, Le songe et la parole, Berlin, New York, 1994. 

18. Malgré K. Marti, Die Zweifel an der prophetischen Sendung Sacharjas, BZAW 24, 
Berlin, 1914, cette formule récurrente n’est pas circonstancielle mais bien de portée sapienti- 
ale. Elle joue sur l'expérience visuelle et auditive comme socle de la connaissance. 

19.Cf.E. J. C. Tigchelaar, Prophets of Old and the Day of the End. Zechariah, the 
BookofWatchers and Apocalyptic, OTS 35, Leyde, 1996, pp. 243-245. 
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mules liturgiques telles qu’« en ce jour-là », qui parsèment 
les évocations épiques de l’intervention du ciel dans l’his- 
toire. Le style anthologique englobe la presque totalité de 
l’AT, sous forme de citations ou d’allusions plus ou moins 
vagues. Les Grands Prophètes sont le plus souvent évoqués, 
au premier rang desquels Jérémie, de même qu’au sein de 
l’épilogue de la première partie. Particulièrement sensibles 
sont les réminiscences de la tradition prophétique et histo- 
rique issue du Deutéronome. De même, les Psaumes sont 
assez fréquemment cités. On constate une étonnante variété 
des procédés exégétiques employés pour ces citations inter- 
nes. Dans la plupart des cas, la citation transforme le genre 
littéraire de l’original. Par exemple, une prescription légale 
peut se transformer en annonce eschatologique ou une ma- 
lédiction empruntée au Deutéronome apparaître dans le corps 
d’un oracle prophétique. Les innovations stylistiques que 
constituent, dans les récits de visions, l’interlocuteur céleste 
du voyant, caractéristique de l’apocalyptique visionnaire, 
ainsi que la multiplication des intermédiaires qui peuplent 
la cour céleste reflètent en miroir le culte et l’organisation 
du second temple. La prégnance de l’anthologie?? et de l’in- 
terprétation paraît avant tout liée à la fonction sacerdotale 
dans le culte communautaire. Les liturgies de lecture de la 
Loi et des prières pénitentielles qui se lisent à Néhémie 8-9 
illustrent bien le rôle que jouait le personnel sacerdotal atta- 
ché au temple en matière de pédagogie, d'intelligence et 
d’interprétation des Ecritures auprès des laïques de la com- 
munauté. Or la révélation manifestée par Zacharie repose 
sur l’interprétation à frais nouveaux d’une anthologie de 
textes préalablement définis comme un corpus d’écritures 
faisant autorité et dotées d’un caractère sacré, pourvu d’une 
efficacité qui transcende la situation particulière de leur éla- 
boration première. Cette opération herméneutique relève de 
la sagesse et du savoir-faire que l’idéologie royale ambiante 
prête traditionnellement au palais, grâce au commerce avec 
le dieu tutélaire de la dynastie pour le bon gouvernement du 
royaume. Une telle herméneutique, qui va de pair avec les 


20. Depuis l’article de M. Delcor, « Les sources du Deutéro-Zacharie et ses procédés 
d’emprunt », RB 58, 189-199, les commentateurs ont particulièrement mis en lumière ce 
phénomène d’anthologie. Voir, parexemple, K. Larkin, The Eschatology ofSecondZechariah, 
op. cit, Kampen, 1994 ; E. J. C. Tigchelaar, Prophets of Old... op. cit. (n. 1 8). 
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éléments de « sagesse mantique » repérés par H.-P. Müller ?! 

au sein de l’apocalyptique relève de la science des devins et 
des divers spécialistes de la divination qui sont au service 
des temples de tout le Proche-Orient ancien. La science des 
nombres et du temps, en particulier, est caractéristique de la 
mantique sacerdotale mise en œuvre par Zacharie. La pre- 
mière partie est la plus explicite s’agissant de ce genre de 
spéculation. En particulier, deux rappels; à deux ans d’in- 
tervalle (Za 1,12 ; 7,5), de la prophétie attribuée à Jérémie, 
selon laquelle la domination de Babylone durerait soixante- 
dix ans (Jr 25,11-12 et 29,10), montrent que le prophète 
utilise deux calendriers, l’un lunaire, le calendrier du tem- 
ple, aux mois numérotés, l’autre, luni-solaire, le calendrier 
du palais aux mois nommés. Za 1,7 et 7,1 les juxtaposent 
pour en montrer la concordance. Les spéculations sur le 
temps et l’eschatologie s’enracinent dans le calendrier jubi- 
laire du temple, qui conçoit le temps comme clos. Du moins 
le livre de Daniel le manifeste-t-il de la façon la plus claire ?. 
Le Second Zacharie est moins explicite. D’autre part, le li- 
vret des visions joue sur le schème septénaire et l’heptaméron 
de la création. Ainsi les yeux de Yahwé sont-ils sept (3,9 ; 
4,10) comme les serviteurs du « maître de toute la terre » 
(4,14), trois équidés qui surveillent la terre (Za 1,8) et les 
quatre vents qui vont déposer l’Esprit aux confins du monde 
(6,1-8). La prophétie du « jour un » traverse tout le livre. 
Une première mention en est faite en conséquence de la 
gravure par Dieu de la pierre aux sept yeux (Za 3,9), grâce 
à laquelle le pays sera sanctifié au « jour un » ou «en un 
jour ». On en retrouve l’écho au dernier chapitre (14,7). 
L'expression « jour un » y désigne l’antithèse du premier 
jour de la création, qui se dit aussi « jour un » (Gn1,5), 
comme tout jour initial du mois calendaire. L’insistance sur 
le nombre est symptomatique d’une supputation sur la fin 
des temps et sur la valeur numérale des chiffres, caractéris- 
tique des milieux sacerdotaux et du calendrier du temple. 


21.H.-P. Müller, « Mantische Weisheit und Apokalyptik », VTS 22, 1972, pp. 268- 
293. Il a été suivi par K. Larkin, The Eschatology of Second Zechariah. A Study of the 
Formation ofa Mantological Wisdom Anthology, Kampen, 1994. ; 

22. Voir A. Sérandour, « Le système chronologique du livre de Daniel », dans A. Caquot 
& A. Sérandour, « La périodisation : de la Bible à l’apocalyptique », F. Briquel-Chatonnetet 
H. Lozachmeur (éd.), Proche-Orient ancien, temps vécu, temps pensé, Antiquités sémitiques, 
3, Paris : Librairie d’ Amérique et d’Orient, 1998, p. 86-94. 
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Concluons. La préhistoire du genre apocalyptique s’en- 
racine dans la prophétie et dans la sagesse parce que l’une 
et l’autre sont intimement liées dès l’origine de l’institution 
prophétique, serve du palais. C’est en entrant au service du 
temple et du culte que la prophétie a évolué, voire muté. 
Les prémices du genre présentent l’institution sacerdotale 
comme l’intermédiaire privilégié de la Révélation en tant 
qu’héritière de l’ Alliance par la grâce du temple et du culte 
restaurés. Les développements thématiques et stylistiques 
de l’idéologie hiérocratique que manifeste la seconde partie 
du livre se rapprochent de l’évolution du genre attestée au 
IT: siècle, en particulier par le livre de Daniel. Le vocabu- 
laire au ton martial et aux connotations cultuelles des fres- 
ques décrivant l’intervention du ciel dans l’histoire pourrait 
convenir à l’idéologie des Asmonéens, désireux de rega- 
gner à Dieu l’intégralité du territoire de sa « maison », tel 
que le décrit Nb 34,2-12. Par la suite, et jusqu’à la destruc- 
tion du temple, d’autres groupes s’empareront de l’idéolo- 
gie du temple en revendiquant le suprême pontificat. 


On aurait tort de croire que l’idéologie théocratique doive 
présenter la hiérocratie comme l’eschatologie réalisée hic et 
nunc et d’interpréter comme des reproches adressés par des 
opposants à l’institution sacerdotale des pages qui parais- 
sent dénoncer les prêtres dans l’exercice peccamineux de 
leurs fonctions, en matière de culte ou de justice sociale *. 
Ces textes entendent avant tout magnifier une fonction es- 
sentielle du culte* , qui est de garantir l’expiation des fautes 
afin de pérenniser l’Alliance et d’éviter à l’avenir la catas- 
trophe qu’avait provoquée la colère divine contre les rois, 
au temps de l’exil. C’est la pointe des promesses divines qui 
accompagnent l’Alliance sacerdotale (3,9). 
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pe 23. Voir encore PL. Redditt, Haggai, Zechariah, Malachi, NCBC, Grand Rapids, 


24. Voir encore E. J. C. Tigchelaar, Prophets of Old..…, op. cit. (n. 18), pp. 255 sq. 
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DIEU, LA PERSE ET LE COURAGE D’ÊTRE JUIVE 
RÉFLEXIONS SUR ESTHER 4 


Le livre d’Esther nous transporte à la cour du grand roi 
perse Ahashwérosh (Xerxès). Les Juifs sont promis à l’ex- 
termination après la promulgation d’un décret antisémite à 
l'initiative d’un certain Haman. Face à la terrible menace 
qui pèse sur eux, la reine Esther d’origine juive est sollici- 
tée. Interviendra-t-elle pour son peuple ou demeurera-t-elle 
silencieuse dans l’incertaine quiétude de la cour royale ? 
Aura-t-elle le courage d’être juive ? C’est ce dilemme que 
le 4% chapitre du livre d’Esther met en scène. 


Les textes d’Esther 


Avant de s’interroger sur la manière dont cet épisode 
central du livre d’Esther est décrit, il convient de se souve- 
nir que le livre d’Esther nous est parvenu sous trois formes 
principales. Le texte hébreu massorétique (TM) bien connu, 
puisque c’est celui qui est traduit dans la plupart des Bibles 
françaises, et deux traductions grecques, celle des LXX et 
celle du texte Alpha (TA). S’il n’est pas nécessaire d’entrer 
ici dans tous les détails de l’histoire de ces trois textes, il est 


1. Voir à ce sujet notre synthèse J.-D.Macchi, « Les livres d’Esther. Evolution littéraire 
etapproche narrative », in La Bible en récits. L’exégèse biblique à l'heure du lecteur, Monde 
de la Bible 48, D. Marguerat (éd.), Genève, 2003, pp. 239-249 et les études détaillées de 
D.J.A. Clines, The Esther Scroll. The Story ofthe Story (ISOT.S 30), Sheffield, 1984 ; M.V. 
Fox, The Redaction ofthe Books ofEsther (SBL.MS 40), Atlanta, 1991 ; K.H. Jobes, The 
AlphalText of Esther. Its Character and Relationship to the Masoretic Text (SBL.DS 153), 
Atlanta, 1996 : K. De Troyer, The Endofthe Alpha Text ofEsther. Translation andNarrative 
Technique in MTS :1-17,LXX8 :1-17,andAT7 :1 4-41 (Septuagint and Cognate Studies 
48), Atlanta, 2000. 
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utile de rappeler que le TA a traduit un texte hébreu très 
ancien : le proto-TA (relativement simple à reconstituer à 
partir de la traduction alpha?). En outre, ce texte hébreu an- 
cien a servi de base aux responsables de la rédaction du 
texte massorétique, qui ont complété et retravaillé ce proto- 
TA. Dès lors, à partir de la comparaison entre le TA et le 
TM, il est possible de mieux comprendre la pensée et les 
techniques littéraires des rédacteurs du TM. 


Au chapitre 4, les rédacteurs massorétiques ont passa- 
blement modifié le proto-TA afin de donner à l’épisode un 
sens, que nous allons chercher à mieux comprendre. Nous 
proposons ici une traduction française du chapitre 4 du TA 
d’Esther*, que le lecteur est invité à comparer avec celle du 
TM qu’il trouvera dans les Bibles françaises et qui sera l’ob- 
jet principal de cette étude“. 


(1) Mardochée apprit tout ce qui s'était produit, et la 
ville de Suse était bouleversée par ce qui s'était pro- 
duit, et l’ensemble des Juifs menait un deuil grand et 
cruel dans toute la ville. (2) Après être allé dans sa 
maison, Mardochée enleva ses vêtements et revêtit un 
sac, puis une fois couvert de cendre, il alla se poster 
sur le parvis extérieur et s’y arrêta. En effet, on ne 
pouvait pas entrer dans les palais du roi en sac. (3)11 
héla un eunuque et l'envoya auprès d’'Esther. Et la 
reine dit : « Enlevez-lui son sac et faites-le entrer ». 
(4) Mais il ne le voulut pas et dit : « Ainsi allez-vous 
lui parler : “Ne répugne pas à entrer chez le roi et à 
le charmer en ma faveur et celle du peuple, en souve- 
nir des jours de ton humble condition quand tu étais 
nourrie par ma main, Car, Haman, son second, a 
plaidé auprès du roi notre mort. (5) Après avoir invo- 
qué Dieu, parle de nous au roi et sauve-nous de la 
mort” ».(6)11l’informa aussi de la douleur d'Israël. 
(7) Et elle lui fit dire en ces termes : « Toi tu sais, 


2.11 s’agit grosso modo de la version hébraïque du TA sans les 6 additions communes 
avec la LXX. Ces additions constituent une contamination très tardive du TA parlaLXX. 

3. Cette traduction a été établie en collaboration avec Frédéric Amsler. Edition du texte 
grec : R. Hanhart (éd.), Septuaginta. Vetus Testamentum Graecum, Vol. VI, 3, Esther, Gôttin- 
gen, 1983. Traduction anglaise de l’ensemble du TA in Clines, The Esther Scroll (n. 1). 

4. Vous trouverez en fin d’article un tableau synoptique de la traduction française du 
chapitre 4 du TA d’Esther et de la traduction française (TOB) du TM. 
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comme tout le monde, que quiconque entre chez le roi 
sans Convocation et ne se voit pas tendre son sceptre 
d’or, est passible de mort. (8) Et moi je n'ai pas été 
appelée auprès de lui depuis trente jours, alors com- 
ment entrerai-je maintenant, sans convocation. » (9) 
Et Mardochée lui envoya dire : « Si tu négliges ton 
peuple en refusant de lui venir en aide, alors c’est 
Dieu qui sera son secours et son salut ; mais toi et la 
maison de ton père serez tués. (10) Et qui sait si tu as 
régné en vue de ce temps-là ? » (11) Et la reine lui fit 
dire : « Ordonnez un service religieux et priez Dieu 
avec ferveur, moi et mes jeunes filles nous ferons de 
même. Et j entrerai chez le roi sans convocation, même 
si je dois mourir. » (12) Mardochée fit ainsi. 


La reine de Perse redevient Juive 


Esther 4 va jouer un rôle central quant à l’image donnée 
de la reine Esther dans l’ensemble du livre. En effet c’est à 
partir de ce moment clé que la reine va passer d’un rôle 
jusqu'ici essentiellement passif au rôle très actif qu’elle 
jouera dans le dénouement de l’intrigue. 


Le texte massorétique fait d’Esther, dans un premier 
temps, le jouet d’une machine au fonctionnement à la fois 
lourd, puissant et complexe : la cour et l’administration perse. 
Les lourdeurs des procédures du régime impérial appa- 
raissent à de nombreuses reprises dans le livre, par exemple 
lorsque le roi doit consulter un collège de juristes pour sanc- 
tionner le refus de Vasti (Est 1,13-21), lorsque les décrets 
royaux sont envoyés dans tout l’empire (1,22 ; 3,14 ; 4,3) et 
lorsqu’on apprend que même la reine doit risquer sa vie 
pour approcher le roi (5,1-2). 


Si l’administration perse apparaît déjà comme une ma- 
chine lourde dans le proto-TA, cette caractéristique est ac- 
centuée par des suppléments massorétiques qui poussent à 
plusieurs reprises ce trait jusqu’à l’absurde. Ainsi au chapi- 
tre 2, lors de l’ascension d’Esther à la royauté, cette der- 
nière est prise dans les rouages d’une machine qui ramasse 
toutes les jeunes filles de l’empire (2,3), avant de ne leur 
imposer pas moins de douze mois de préparations cosmé- 
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tiques pour finir par les laisser accéder à la chambre du roi. 


Au chapitre 4, c’est par le motif de la médiation entre 
l’intérieur et l’extérieur du palais que le texte massorétique 
souligne la lourdeur du fonctionnement de la cour perse et 
son caractère contraignant. Sur ce point, le TM décrit le dia- 
logue entre Esther et Mardochée d’une manière très diffé- 
rente du Texte Alpha*. Alors que dans le TA, les intermé- 
diaires ne jouent quasiment aucun rôle dans la conversation 
à distance entre Esther et Mardochée, le TM construit le dia- 
logue entre Esther et Mardochée de sorte à mettre en évi- 
dence une forte intervention des institutions. La reine sem- 
ble d’abord complètement prisonnière du protocole de la 
cour perse, avant de progressivement s’en libérer. 


Dans le TM, tout commence au verset 4 par une infor- 
mation transmise à la reine par l’ensemble de son entou- 
rage, jeunes filles et eunuques, selon laquelle Mardochée 
est présent aux portes du palais revêtu d’un sac et couvert 
de cendre, une tenue de lamentations et de deuil. La com- 
munication entre les deux protagonistes pose d’emblée pro- 
blème puisque, au contraire de ce qui se passe dans le TA, 
Mardochée ne peut pas prendre directement l’initiative de 
la contacter. De plus, pour le rédacteur massorétique, l’in- 
formation donnée à Esther est de toute évidence incomplète 
et ne concerne que les manifestations extérieures de Mardo- 
chée puisque les causes réelles de son attitude ne lui seront 
expliquées que plus tard, entre les versets 5 et 8. A cette 
information sur l’attitude physique de son père adoptif, la 
reine réagit par des manifestations physiques de tremble- 
ments dont la signification est incertaine ; la racine hébraï- 
que hylne permet pas de savoir si elles sont provoquées par 
la douleur ou par la crainte. 


S "ensuit tout un cérémonial où la reine commence par 
envoyer des vêtements à Mardochée. Alors que dans le TA, 
le but de cette démarche vise à permettre de faire entrer 
Mardochée, « enlevez le sac et introduisez-le », le TM est 


= On notera qu’au chapitre 4, le TA est nettement plus court que le TM. Les ‘plus’ 
massorétiques significatifs sont constitués du début du verset 4 (jusqu’à « crise de désespoir » 
trad. TOB) des versets 5 à 8a (jusqu’à « commande » trad. TOB), de la mention d’'Hatak au 
verset 10, du début du verset 11 (jusqu’à «royale » trad. TOB), du verset 13 et des différences 
dont nous parlerons plus loin à propos des versets 14 à 16. 
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plus ambigu. Le lecteur peut douter qu’Esther veuille sim- 
plement parler avec lui, mais peut se demander si en lui 
envoyant des vêtements elle ne cherche pas à lui faire renier 
sa condition juive en l’intégrant aux fastes de la cour. En 
effet, dans le livre d’Esther, les attributs vestimentaires mar- 
quent la position sociale des protagonistes. La royauté de 
Vasti et d’Esther est signalée par le port du diadème (1,11 : 
2,17), et le véritable rétablissement de Mardochée se fera 
par son habillage au chapitre 6. Le lecteur peut donc com- 
prendre l’acte d’Esther comme une première tentative de 
rétablir Mardochée, mais aussi de préserver le voile sur la 
filiation juive d’Esther, un motif absent du TA mais présent 
en 2,12 TM et que l’on retrouvera en 4,13 TM. Quoi qu’il 
en soit, le premier contact entre Esther et Mardochée se fait 
par la médiation de vêtements. 


Dans un deuxième temps, Esther envoie un eunuque 
nommé Hatak, dont on précise qu’il est mis à sa disposition 
par le roi, pour se rendre auprès de Mardochée et s’infor- 
mer. L’insistance du TM sur cette médiation, dont la des- 
cription prend deux versets, est significative. Mardochée 
révèle alors à l’eunuque le complot d’Haman. Selon le TM, 
il donne par ce truchement à Esther non seulement des in- 
formations confidentielles, comme la somme d’argent ver- 
sée par Haman (4,7) — le Mardochée du TM est un person- 
nage bien informé des affaires de la cour (cf. 2,21-23) -, 
mais il la met également au courant de ce qui est de noto- 
riété publique hors du palais, à savoir le décret d’extermina- 
tion des Juifs (4,8). Pour terminer, il lui ordonne d’interve- 
nir auprès du roi. Il s’agit là du dernier ordre qu’Esther re- 
çoit de Mardochée alors qu’elle suivait jusque-là tout ce qu’il 
lui disait de faire (2,20). 


La réponse d’Esther au verset 11 signale d’une part le 
risque mortel qu’elle encourt en se présentant auprès du roi 
sans invitation, et d’autre part le fait que cette démarche s’op- 
pose au droit perse. Le TM ironise ici aussi sur le forma- 
lisme du monde perse en signalant que cette loi est connue 
de « tous les serviteurs du roi et le peuple des provinces 
royales », donc même de ceux qui, par leur situation géo- 
graphique éloignée de Suse, ne risquent pas de rencontrer 
le souverain en entrant par « la cour intérieure ». 
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Il faut ensuite remarquer que si, au verset 10, Esther or- 
donne à Hatak d’aller vers Mardochée pour transmettre sa 
réponse, lorsque la transmission de celle-ci est mentionnée, 
au verset 12, l’eunuque, pourtant si important précédem- 
ment (vv. 5-6.9), disparaît au profit d’une formule imper- 
sonnelle : « on mit Mardochée au courant ». La suite du 
dialogue entre Esther et Mardochée va être rédigée comme 
si les deux protagonistes se trouvaient face à face. Des for- 
mules d’introduction formulées en « pour rétorquer à X,Y 
dit » (cf. 4,13a. 15) et des adresses en « tu », vont dès lors 
prendre la place des formulations indirectes qui caractéri- 
saient le dialogue des versets 5-10. 


Ce changement radical de formulation n’est n1 le fruit 
du hasard ni le résultat de la reprise par le rédacteur 
massorétique de formulations antérieures. La comparaison 
entre le TM et le TA montre bien que le TM n’a pas hésité à 
modifier largement les formulations de sa source lorsqu'’il 
l’a jugé nécessaire. 

Les étapes du dialogue massorétique entre Esther et Mar- 
dochée sont articulées de la manière suivante : 


1. Après avoir reçu des informations purement formel- 
les sur Mardochée par ses filles et ses eunuques, Es- 
ther réagit sur la forme et envoie des habits que Mar- 
dochée refuse. 


2. Esther envoie alors un ambassadeur officiel - Hatak 
— pour en savoir plus. C’est à lui que Mardochée donne 
des informations détaillées sur la situation, un docu- 
ment officiel (le décret) et des instructions. 


3. Esther répond (v.10) à Hatak que pour obéir, elle 
devrait agir à l'opposé du droit perse et donc risquer 
sa vie. Comme si cette réponse anticonstitutionnelle 
ne pouvait être transmise par un officiel perse, le texte 
massorétique dit simplement que cette réponse fût 
transmise à Mardochée (v.12). 


4. Le texte fait ensuite du rapport entre Esther et Mar- 
dochée un dialogue direct formulé à la deuxième per- 


sonne du singulier sans que des médiateurs ne soient 
mentionnés. 


La médiation de la relation entre Esther et Mardochée 
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par les fonctionnaires de la cour perse va donc diminuant 
au cours du chapitre, alors que la problématique soulevée 
va d’une question très formelle (les habits) à un dialogue 
profond quasiment testamentaire sur les risques à prendre et 
le sens à leur donner. Par cette habile construction littéraire, 
le rédacteur massorétique montre que le dialogue entre Es- 
ther et Mardochée se libère progressivement des médiations 
formelles de la cour perse et que, dès lors; la reine va pou- 
voir écouter et résoudre les problèmes de son peuple. C’est 
à ce moment du récit que la jeune reine de Perse redevient 
une femme juive en mesure de s’engager pour son peuple. 


L'intervention d’Esther, la seule voie possible ? 


La situation décrite en 4,13-14 paraît cruelle : comme 
Abraham prêt à sacrifier Isaac sur l’autel de Moriyah, Mar- 
dochée semble prêt à risquer la vie de sa fille adoptive pour 
tenter une sorte de pari fou : « qui sait si c’est pour un mo- 
ment comme celui-ci que tu as atteint la royauté ? » (4,14b). 


C’est ainsi que, après les paroles d’Esther sur le risque 
mortel qu’elle courrait en contactant le roi, Mardochée lui 
répond au verset 13 en déplaçant l’enjeu : « Ne pense pas 
en toi-même être sauvée dans la maison du roi au contraire 
de tous les Juifs ». En ouvrant la réponse de Mardochée par 
cette adjonction au proto-TA, le rédacteur dénonce l’espoir 
que pourrait avoir Esther d’échapper au décret royal d’ex- 
termination des Juifs en ne se solidarisant pas avec son peu- 
ple. La raison pour laquelle Mardochée invite sa fille adop- 
tive à ne pas penser être, elle seule, sauvée n’est pas de 
l’ordre de l’évidence. Risquerait-elle d’être frappée par la 
providence ou par la vengeance des Juifs ? Une telle 
désolidarisation du destin de son peuple serait-elle morale- 
ment inacceptable ? Risquerait-t-elle de toute façon de su- 
bir le décret, sa judaïté étant connue ? La question est ouverte 
et le verset 14 s’ouvre logiquement par une particule expli- 
cative « car ». 


Pour des raisons linguistiques, les paroles de Mardochée, 
au début du verset 14 (TM), peuvent être traduites d’au moins 
trois manières différentes. Il s’agit d’examiner ces trois al- 
ternatives afin de comprendre la raison de la mise en garde 
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de Mardochée, placée sur ses lèvres par le rédacteur 
massorétique. 


La délivrance viendra nécessairement 


La première lecture de ce verset est retenue par la plu- 
part des traductions et commentaires. 


« Car situ te tais durant cette période, répit et déli- 
vrance se présenteront pour les Juifs d'un autre en- 
droit, et toi et la maison de ton père mourrez ». 


A la possibilité envisagée qu’Esther se taise sont ajou- 
tées deux affirmations qui en constituent les conséquences, 
le salut viendra d’ailleurs et elle mourra ainsi que la maison 
de son père. Compris de la sorte, ce verset exprime la foi de 
Mardochée dans le salut des Juifs. Bien que « l’autre lieu » 
ne désigne pas directement Dieu’, ce verset fait évidem- 
ment référence à la providence divine. En effet, comme nul 
indice dans le texte ne permet de penser que Mardochée 
fasse allusion à un personnage particulier”, cet « autre lieu » 
fait nécessairement référence à un média indéterminé dont 
la venue certaine ne peut s’expliquer que par la conviction 
générale que la providence saura sauver les Juifs, quoi qu’il 
advienne. 


Pour justifier la mort certaine d’Esther et de la maison de 
son père, affirmée juste après, la profession de foi de Mar- 
dochée peut surprendre. En effet, on comprend mal pour- 
quoi Esther devrait prendre de tels risques si, de toute fa- 
çon, les Juifs seront sauvés. De plus, les raisons de la mort 
d’Esther et de la maison de son père ne constituent pas une 
conséquence logique du salut des Juifs. En effet, Esther pour- 
rait très bien survivre avec son peuple. On pourrait penser 
que Mardochée laisse entendre que les Juifs se vengeraient 
d’elle, mais cette ligne d’interprétation est difficile car il fau- 


6. Bien que Dieu soit parfois appelé « le lieu » dans la littérature rabbinique (cf. A. 
Spanier, « Die Gottesbezeichnungen Amgwmund hgdwsh brykhw in derfrühtalmudischen 
Literatur », MGWJ 66, 1922, pp. 309-314.), la tournure un « autre lieu » exclut qu’il s’agisse 
ici d’une allusion directe à Dieu (à ce sujet voir la réfutation de M.V. Fox, Character and 
Ideology in the Book of Esther (Studies on personalities ofthe Old Testament), University of 
South Carolina, 1991, p.63). 

7. Certains auteurs ont pensé à un autre haut fonctionnaire juif ou une puissance 


étrangère (cf. les remarques de C.A. Moore, Esther. Introduction, Translation, andNotes., 
AB7B,New York, 1971). 
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drait expliquer pourquoi et surtout comment, deux ques- 
tions auxquelles le texte ne donne nulle réponse. Plus sim- 
plement, on pourrait soutenir que c’est la providence qui 
viendrait sanctionner de mort le refus d’Esther d’intervenir. 
Cependant, cette opinion pose également problème à cause 
de la mention de la mort de la maison du père d’Esther. En 
effet, dans le TM, cette mention fait forcément allusion à 
Mardochée lui-même, dont Esther est la fille adoptive®. Or, 
on ne comprend pas pourquoi Mardochée serait frappé par 
la providence, et annoncerait d’une certaine manière sa pro- 
pre mort injuste. On le voit, cette lecture d’Esther 4,14aTM, 
bien que classique, n’est pas dépourvue de difficultés et té- 
moigne d’une logique argumentative pour le moins obscure. 


Que vienne la délivrance ! 


La deuxième lecture possible peut être rendue de la ma- 
nière suivante : 


« Car si tu te tais durant cette période, que le répit et 
délivrance se présentent pour les Juifs d’un autre en- 
droit et que toi et la maison de ton père mourriez ». 


Dans ce cas, Mardochée répond à l’hypothèse du silence 
d’Esther, non pas par des affirmations mais par des vœux. 
Si Esther se tait, que le secours vienne d’ailleurs et qu’Es- 
ther meure avec sa famille. Cette traduction du texte est par- 
faitement possible d’un point de vue linguistique. En effet, 
le temps du verbe utilisé dans ce passage (une conjugaison 
de type yigtol) peut fort bien être pris comme un jussif ex- 
primant un souhait”, plutôt que comme un futur. Sur ce point, 
l’hébreu est ambigu. Dans le contexte du récit d’Esther, le 
premier vœu formulé par Mardochée doit être compris 
comme un appel au secours, presque un cri de désespoir. Si 


8. Les adjonctions massorétiques présentes en 2,7.15 sont parfaitement claires. Le père 
biologique d’Esther est mort et Mardochée est devenu son père adoptif. La formule présente 
en 2,7 estune formule d’adoption (S.M. Paul, « Adoption Formulae : A Study of Cuneiform 
and Biblical Legal Clauses », Maaray 2, 1980, pp. 173-185). Les choses sont beaucoup 
moins évidentes dans le TA où Esther pourrait avoir été la femme, la concubine ou plutôt la 
promise de Mardochée. Selon le droit biblique, Esther en tant que cousine germaine de 
Mardochée peut très bien devenir sa femme. É 

9. Le jussif se place normalement en début de phrase. Cependant, comme c’est le cas ici, 
un autre élément peut tout de même être placé en position emphatique en tête de phrase. Voir 
parexemple l’usage de ya‘abor en 2 Sam 19,38-39. 
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Esther n'intervient pas, le dernier espoir repose sur un im- 
probable secours providentiel venu d’on ne sait où. Ce pre- 
mier vœu est complété par une deuxième sentence volitive 
qui tient de la malédiction. Cette formule très dure exprime 
le souhait que la reine participe au destin probablement tra- 
gique de sa famille et qu’elle soit donc détruite au même 
titre qu’elle. Selon cette interprétation, c’est bien à la mai- 
son de Mardochée que le texte fait référence en parlant de 
« maison de ton père ». Cependant, le vœu ne porte pas sur 
la mort de cette maison mais sur celle d’Esther avec elle. 
Après avoir proféré un cri de désespoir, Mardochée maudit 
donc sa fille adoptive. 


La délivrance viendrait-elle d'ailleurs ? 


La troisième lecture possible de ce verset peut être resti- 
tuée de la manière suivante "°: 


« Car si tu te tais durant cette période, répit et déli- 
vrance se présenteront-ils pour les Juifs d’un autre 
endroit ? et toi et la maison de ton père mourrez ». 


Selon cette traduction, après que le silence d’Esther ait 
été envisagé, une question rhétorique est posée : le salut vien- 
dra-t-1l d’ailleurs ? Cette traduction du texte massorétique 
est parfaitement envisageable d’un point de vue linguisti- 
que. En effet, les phrases interrogatives apparaissent fré- 
quemment en hébreu — spécialement en hébreu tardif — sans 
particule interrogative !!. Dès lors, l’interrogation s’exprime 
par l’intonation de la voix. A la question rhétorique posée, 
la réponse est évidemment non, personne n’interviendra. 
Mardochée ajoute à cette question une affirmation : dans ce 
cas, Esther et la maison de son père ne sauraient en réchap- 
per. Cette affirmation s’enchaîne logiquement, puisque 
comme Esther est le seul espoir de son peuple, sans son 
intervention, les Juifs vont subir le décret d’Haman. Mardo- 


10. Cette thèse est défendue par J.M. Wiebe, « Esther 4:14: ‘Will Relief and Delivrance 
Arise for the Jews from Another Place ? », Catholic Biblical Quarterly 53, 1991, pp.409-415 
etE.W. Bush, Ruth, Esther, WBC9, Dallas, 1996. 

11. Wiebe mentionne notamment Job 34,32 et Mal 1,8 ainsi que plusieurs textes 
mishnaïques. Voir aussi à ce sujet B.K.. Waltke et M. O'Connor, An Introduction to Biblical 


Hebrew Syntax, Winona Lake, 1990, $ 18.1.c n.1 et Paul J oùüon, Grammaire de l’ hébreu 
biblique, Rome, 1923, $ 161a. 
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chée et sa maison vont donc mourir et Esther elle-même en 
tant que Juive ne pourra en réchapper. Mardochée explique 
donc que l’espoir de salut personnel qu’ Esther pourrait en- 
tretenir (verset 13) est absurde puisque sans son interven- 
tion, aucun autre sauveur ne surviendra et qu’elle sera donc 
aspirée par le destin tragique de son peuple. L’argument est, 
on le voit, parfaitement logique, et le car explicatif qui in- 
troduit le verset 14 judicieusement utilisé. 


Lecture du TA 


Il convient de terminer ce tour d’horizon des traductions 
possibles du verset 14 en notant que le TA ne suppose pas 
qu’Esther soit la fille de Mardochée l?; le texte hébreu qu’il 
traduit (proto-TA) ne devait pas poser les mêmes difficultés 
que le TM. Les trois solutions envisagées étaient sans doute 
possibles et le traducteur grec a choisi la première solution 
affirmative. 


Enjeux 


Les enjeux théologiques de ces trois options de traduc- 
tion sont très différents et supposent des représentations di- 
vergentes de ce que doit être une « bonne » Juive. 


La première traduction pourrait être considérée comme 
la plus « pieuse », et c’est probablement pour cela qu’elle a 
eu un tel succès dans l’histoire de l’interprétation de ce pas- 
sage. Mardochée affirme que l’intervention de la providence 
pour sauver les Juifs et punir celle qui ne se joindrait pas à 
ce projet est certaine. Esther est invitée à partager cette foi et 
à redouter cette providence. A la peur d’Esther de se pré- 
senter devant le roi, Mardochée répond par le spectre d’une 
peur plus grande encore, celle d’un Dieu vengeur et tout- 
puissant. Outre le fait que, comme nous l’avons vu, cette 
traduction présente des difficultés logiques (Mardochée se 
condamne lui-même), elle pose aussi des problèmes plus 
fondamentaux. L’argumentation de Mardochée, qui en cela 
rejoint la logique de tout le livre, ne présente pas l'interven- 
tion divine dans l’histoire comme quelque chose qui, pour 


12. A ce sujet, voir ci-dessus note 6. 
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les protagonistes, est aisément discernable et évident. La fin 
des paroles de Mardochée pose d’ailleurs non pas une certi- 
tude mais une hypothèse. Le verset 14 ne se termine pas par 
une affirmation comme « tu es là pour faire cela », mais par 
une supputation : « et qui sait si C’est pour un moment comme 
celui-ci que tu as atteint la royauté ? >. Mardochée n’est 
pas présenté comme un homme certain que l’accession d’Es- 
ther à la royauté ait eu pour but de résoudre la situation. De 
même, Esther termine sa réponse par une phrase fataliste 
« j'irai vers le roi en dépit de la loi et si je meurs je meurs” ». 
Les personnages mis en scène par le livre ne sont pas pré- 
sentés comme des prophètes omniscients mais comme des 
hommes et des femmes en prise au doute et à l’incertitude 
de la vie. L’affirmation théologique que Dieu sauvera de 
toute façon son peuple n’a donc guère sa place sur les lè- 
vres de Mardochée. 


Les autres propositions de traduction permettent de mieux 
prendre en compte l’incertitude propre au discours de Mar- 
dochée. Elles ne témoignent cependant pas de la même pen- 
sée sur les raisons qui devraient pousser Esther à intervenir. 


La seconde lecture, « que vienne la délivrance », impli- 
que qu’au cas où Esther garderait le silence, le seul espoir 
des Juifs reposerait sur la providence — Mardochée souhai- 
terait alors que la reine meure. Pour Mardochée, Esther se 
doit, en tant que Juive, d’assumer les difficultés de ceux de 
sa race et d’être solidaire avec eux par l’action. La malédic- 
tion qu’il profère contre la reine, « que tu meures », ex- 
prime le fait qu’en cas de refus, elle serait à ses yeux exclue 
de la communauté juive. De fait, la reine est mise devant un 
vrai choix : va-t-elle être solidaire des siens ou va-t-elle con- 
tinuer à se cacher derrière son apparence de reine perse ? 
Dans le premier cas, elle prendrait un risque énorme, mais 
qui sait si elle n’est pas là précisément pour cela. Dans le 
second cas, elle préfèrerait la quiétude de celle qui refuse de 
voir la mort de son ancienne famille. Elle se trouverait alors 
dans le même camp que celui d’Haman, celui des maudits 
aux yeux des Juifs et de Mardochée. 


13. La formule hébraïque exprime comme en Gn 43,14 une forme de fatalisme. 
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Finalement, la troisième lecture possible, « la délivrance 
viendrait-elle d'ailleurs ? », développe une argumentation 
qu’on peut synthétiser de la manière suivante : si Esther n’in- 
tervient pas, personne ne le fera à sa place et elle sera elle- 
même frappée par le décret d’Haman. L’argument de Mar- 
dochée vise à montrer que, pour Esther, l’inaction n’est pas 
une option car alors, elle mourrait du fait même d’être Juive. 
Cette lecture du passage a quelque chose de dramatique 
puisque même assimilée au plus haut point au sein de la 
cour perse, Esther ne saurait échapper à son sort. Elle est 
donc contrainte à l’action puisqu'elle est la seule à pouvoir le 
faire. D'une certaine manière, cette ligne d’interprétation sup- 
pose que née Juive, Esther ne peut échapper à sa condition. 


Ces deux options de traduction sont envisageables et ne 
comportent pas de contradiction logique interne. Les rai- 
sons invoquées pour pousser Esther à intervenir sont cepen- 
dant très différentes. Dans un cas, elle devrait le faire sous 
peine de perdre sa judaïté ; dans l’autre cas, elle devrait le 
faire pour ne pas mourir en tant que Juive. Il est difficile de 
trancher entre ces deux solutions même si des arguments de 
type historique invitent plutôt à rejeter la dernière l. 


L'absence de Dieu dans le TM ? 


L'absence de Dieu dans le livre d’Esther a souvent été 
relevée. On ne trouve en effet aucune mention explicite de 
Dieu dans le texte massorétique, pas plus que de mention 
de rituels spécifiquement juifs. Cet état de fait a été expliqué 
par le caractère profondément séculier de l’œuvre, par une 
théologie sapientiale cherchant à discerner derrière les évé- 
nements l’action divine ou par souci d’éviter tout risque de 
blasphème lors de la fête carnavalesque de Pourim ”. 


Une lecture attentive du texte et une comparaison entre 
le TA et le TM peuvent éclairer le débat. Il est frappant de 


14. La dernière solution n’estenvisageable que si l’auteur présuppose qu’une chasse aux 
Juifs assimilés est possible. Malheureusement, après Auschwitz, nous savons que c’estle cas. 
Cependant, si larédaction massorétique se joue à l’époque macchabéenne (cf. ci-dessous), on 
peut douter que les Juifs assimilés aient été sérieusement inquiétés par les ennemis des 
hasidim. En diaspora, le phénomène antisémite ne se généralise qu’à partir de l’époque 
romaine. Or, une chasse aux Juifs assimilés présuppose un fort antisémitisme et ne semble 
donc guère envisageable avant le premier siècle après J.-C. 

15. Voir le résumé des opinions en présence chez Fox, Character and Ideology, p.235- 
238, (cf. note À). 
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constater qu’à plusieurs reprises, le TA mentionne Dieu "et 
des rites juifs — dont trois fois au chapitre 4 — alors que le 
TM n’en fait rien. Lorsque dans le TM, Mardochée parle 
d’un « autre lieu », la référence à Dieu est explicite dans la 
formulation du TA : «c’est Dieu qui sera son secours et son 
salut ». Lorsque Esther, dans le TM, commande d’organiser 
un jeûne — une pratique de deuil qui pourrait être comprise 
ni comme spécifiquement juive ni comme particulièrement 
religieuse —, elle ordonne, dans le TA, un service religieux 
et de prier Dieu avec ferveur. 


Si, comme nous le pensons, le TM a retravaillé le proto- 
TA, il faut en conclure que la rédaction massorétique du 
livre d’Esther a retiré du récit les mentions de Dieu et des 
rites juifs !7. Or, ce voile posé par la rédaction massorétique 
sur l’action divine et la transformation des rituels religieux 
juifs en jeûne répond à une volonté théologique bien plus 
subtile qu’une simple tentative d’extirper Dieu du récit pour 
en faire une réflexion purement profane. 


Sans pourtant que l’action divine soit explicitement men- 
tionnée, l’ensemble du récit est profondément théologique. 
L’intronisation d’une Juive (ch. 2), le déjouement du com- 
plot des eunuques par Mardochée (2,21-23), l’insomnie du 
roi et la venue matinale d’Haman auprès de lui (ch. 6), la 
subtilité d’Esther (ch. 5 et 7) font décidément trop bien les 
choses pour être le seul fruit du hasard, ce que d’ailleurs 
souligne le « qui sait si. .? » de 4,14b et l’affirmation de la 
femme d’Haman en 6,13. Le livre massorétique d’Esther 
utilise une technique littéraire qui, si elle ne mentionne pas 
explicitement l’action divine, engage cependant le lecteur à 
discerner derrière les événements et les actions humaines la 
volonté divine. Cette technique caractérise plusieurs récits 
décrivant la situation de Juifs vivant en terre étrangère. On 
la retrouve notamment dans le cycle de Joseph (Genèse 37- 
45) où l'interprétation par Joseph des événements survenus 
comme conséquence de la volonté divine n’a lieu que tout à 
la fin, en 45,5-8. Cette technique littéraire est particulière- 


16.11 s’agit du parallèle d’Esther 3,7 ; 4,8.14.16 ; 6,13 ; 7,3. 
; 17.On pourrait certes imaginer que le premier traducteur du TA ait ajouté Dieu par souci 
d’explicitation alors que le proto-TA, sa source hébraïque, ne l’aurait pas contenu. Le TM 
ayanteu le proto-TA comme source, il n’aurait, dès lors, pas mentionné Dieu. 
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ment astucieuse car elle met le lecteur dans une position 
analogue à celle d’un croyant qui, dans sa vie, interpréterait 
des événements — qui pourraient tout aussi bien être le fruit 
du hasard ou de la volonté des hommes — comme part d’un 
projet divin. 


Quant au rituel, il faut ici aussi corriger l’apparence pro- 
fane du TM. En effet, ce texte comporte toute une série de 
notices chronologiques absentes du TA. Ainsi, au chapitre 
3, le décret d’Haman est publié un 13 Nisan (Est 3,12-13)et 
Mardochée y réagit immédiatement (cf. 4,1). Les événements 
du chapitre 4 se déroulent donc le même jour et le jeûne 
ordonné par Esther en 4,15 s’étend du 13 au 15 Nisan, à 
savoir durant la commémoration de la Pâque, alors que 
l’agneau devrait être mangé. Pour un Juif pratiquant, ces 
indications chronologiques sont immédiatement compréhen- 
sibles et l’allusion à Pâque évidente. Le postulat selon le- 
quel le TM ne se préoccupe pas du rituel juif est donc er- 
roné. Dans le livre massorétique d’Esther, cette référence à 
Pâque revêt même une importance considérable. En effet, 
en faisant de la Pâque de la 12°" année d’Ahashwérosh une 
période de jeûne, le rédacteur dramatise la situation. Ce qui 
se joue ici, c’est l’identité et l’existence même du judaïsme. 
La commémoration du salut pascal se transforme, l’année 
du décret d’Haman, en un rite de deuil et de jeûne. L’enjeu 
de ce qui se joue ici d’un point de vue rituel et TRHELEUR est 
donc extrêmement important. 


Après avoir accepté de redevenir juive, en s’extirpant 
de sa prison dorée puis en acceptant de risquer sa vie pour 
son peuple, Esther ordonne et accomplit un acte profondé- 
ment religieux. Elle transforme un rite de salut en rite de 
deuil et de lamentation afin de permettre la libération de son 
peuple. Dès lors, le jeûne d’Esther doit être compris comme 
une façon de permettre la pérennité de la Pâque. 


A qui s’adresse le texte ? 


Au terme de notre parcours du chapitre 4 d’Esther, on 
peut se demander à qui ont voulu s’adresser les rédacteurs 


de l’œuvre. 


74 JEAN-DANIEL MACCHI 


Le texte qui a servi de source au rédacteur massorétique 
(le proto-TA) mettait en scène une reine de Perse juive sau- 
vant son peuple, un peu à la manière de Joseph. Esther s’in- 
tègre au « système » perse dans lequel elle n’a nullement 
besoin de cacher son identité pour vivre. Elle est soutenue 
par Dieu et intervient pour le plus grand bien de son peuple. 
Ce texte développe donc l’idée que l’intégration des Juifs 
au sein du monde étranger est bénéfique. Le proto-TA 
s’adresse probablement à un judaïsme de diaspora bien in- 
tégré, encouragé à vivre et à profiter pleinement de cette 
situation. Les risques de la venue d’un Haman antisémite 
sont certes réels, mais les Juifs intégrés sont en mesure d’y 
faire face. Dieu est avec eux et même le roi étranger, qui 
tend volontiers le sceptre à sa femme, finit par comprendre 
la supercherie d’Haman et par soutenir les Juifs. 


Le texte massorétique, objet principal de cette étude, 
modifie cette théologie en soulignant que la situation d’Es- 
ther comme Juive assimilée n’est pas facile. Mardochée lui 
avait suggéré de surtout n’en pas parler (2,12), et tout le 
chapitre 4 est construit dans le but de montrer que, pour 
sauver son peuple, Esther doit d’abord s’extraire du monde 
perse. En effet, plus Esther se rapproche de Mardochée plus 
elle renonce aux médiations de la cour. Le discours central 
de Mardochée en 4,13-14 TM oblige en outre à s’interroger 
sur la judaïté. Un Juif qui resterait caché alors que son peu- 
ple serait menacé doit soit être considéré comme un paria, 
soit être frappé par les ennemis des Juifs en dépit de sa lâ- 
cheté. Finalement, le fait qu’Esther ordonne un jeûne à la 
période de Pâque témoigne d’une profonde préoccupation 
rituelle. Pour les rédacteurs massorétiques, l’identité juive 
se joue dans la perpétuation du rite pascal rendu possible 
par ce jeûne. 

On le constate, le TM témoigne d’une profonde évolu- 
tion de la problématique. Esther fait certes figure de modèle 
comme dans le proto-TA, mais son caractère exemplaire 
provient du fait qu’elle s’extrait du monde des non-Juifs 
pour rejoindre un judaïsme engagé. Dès lors, il est probable 
que la rédaction massorétique témoigne d’une vive tension 
entre des milieux juifs « orthodoxes » et le monde païen. 
On peut penser à la période macchabéenne au cours de la- 
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quelle les milieux juifs hasidim se sont violemment con- 

frontés au monde grec, alors que, parallèlement, d’autres 

Juifs ont préféré s’y assimiler et s’y inté grer. La transforma- 

| tion massorétique du récit d’Esther semble inviter ces der- 

| niers à révéler leur appartenance au judaïsme et à s engager 
pleinement aux côtés des « orthodoxes ». 
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Traduction française du TA 


Traduction française du TM 
(TOB) 


(1) Mardochée apprit tout ce 
qui s’était produit, et la ville de 
Suse était bouleversée par ce 
qui s’était produit, et l’ensem- 
ble des Juifs menait un deuil 
grand et cruel dans toute la 
ville. (2) Après être allé dans sa 
maison, Mardochée enleva ses 
vêtements et revêtit un sac, 
puis une fois couvert de cendre, 
il alla se poster sur le parvis ex- 
térieur et s’y arrêta. En effet, on 
ne pouvait pas entrer dans les 
palais du roi en sac. (3) Il héla 
un eunuque et l’envoya auprès 
d’Esther. Et la reine dit : « En- 
levez-lui son sac et faites-le 
entrer ». (4) Mais il ne le vou- 
lut pas et dit : « Ainsi allez-vous 
lui parler : “Ne répugne pas à 
entrer chez le roi et à le char- 
mer en ma faveur et celle du 
peuple, en souvenir des jours de 
ton humble condition quand tu 
étais nourrie par ma main, Car, 
Haman, son second, a plaidé 
auprès du roi notre mort. (5) 
Après avoir invoqué Dieu, parle 
de nous au roi et sauve-nous de 
la mort” ». (6) Il l’informa aussi 
de la douleur d'Israël. (7) Etelle 
lui fit dire en ces termes : « Toi 
tu sais, comme tout le monde, 
que quiconque entre chez le roi 
sans Convocation et ne se voit 
pas tendre son sceptre d’or, est 
passible de mort. (8) Et moi je 
n’ai pas été appelée auprès de 
lui depuis trente jours, alors 
comment entrerai-je mainte- 
nant, sans convocation. » (9) Et 


(1) Apprenant tout ce qui s’était 
passé, Mardochée déchira ses 
habits ; il se revêtit d’un sac et 
de cendre, il sortit de la ville et 
poussa un grand cri amer. (2) 
Puis il alla jusque devant la 
porte royale, car revêtu d’un sac 
personne ne pouvait franchir la 
porte royale. (3) Or, en chaque 
province où l’ordonnance du 
roi et sont décret étaient parve- 
nus, c’était un grand deuil pour 
les Juifs ; sac et cendre étaient 
le lit de beaucoup. (4) Les filles 
d’Esther et ses eunuques vinrent 
la mettre au courant. La reine 
eut une crise de désespoir. Puis 
elle envoya des vêtements pour 
que Mardochée s’habille et en- 
lève son sac. Mais il n’accepta 
pas. (5) Alors Esther appela 
Hatak, l’un des eunuques du roi 
qu'il avait mis à sa disposition, 
et elle le manda vers Mardo- 
chée pour savoir ce qui se pas- 
sait et pourquoi. (6) Hatak sor- 
tit pour rencontrer Mardochée, 
sur la place de la ville qui était 
en face de la porte royale. (7) 
Alors Mardochée lui révéla tout 
ce qui était arrivé, et combien 
d’argent Haman avait proposé 
de compter pour le trésor royal, 
en échange de l’anéantissement 
des Juifs.(8) Il lui remit aussi 
une copie du texte du décret 
promulgué à Suse pour leur ex- 
termination, afin qu’il le mon- 
tre à Esther, la mette au courant 
et lui commande d’aller près du 
roi, de lui demander grâce et de 
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Mardochée lui envoya dire : « 
Si tu négliges ton peuple en re- 
fusant de lui venir en aide, alors 
c’est Dieu qui sera son secours 
et son salut ; mais toi et la mai- 
son de ton père serez tués. (10) 
Et qui sait si tu as régné en vue 
de ce temps-là ? » (11) Et la 
reine lui fit dire : « Ordonnez 
un service religieux et priez 
Dieu avec ferveur, moi et mes 
Jeunes filles nous ferons de 
même. Et j'’entrerai chez le roi 
sans convocation, même si je 
dois mourir » (12) Mardochée 
fit ainsi. 


le supplier en face pour son 
peuple. (9) Hatak vint mettre 
Esther au courant des paroles de 
Mardochée. (10) Alors Esther 
manda Hatak vers Mardochée 
en lui disant : (11) « Tous les 
serviteurs du roi et le peuple des 
provinces royales savent bien 
que quiconque, homme ou 
femme, va près du roi dans la 
cour intérieure sans être appelé, 
il n’y a pour lui qu’une loi : la 
mise à mort — sauf si le roi lui 
tend le sceptre d’or, auquel cas 
il peut vivre. Quant à moi, cela 
fait trente jours que je n’ai pas 
été appelée près du roi... » (12) 
On mit Mardochée au courant 
des paroles d’Esther. (13)Alors 
pour rétorquer à Esther, Mardo- 
chée dit : « Ne t’imagine pas 
qu'’étant dans le palais, à la dif- 
férence de tous les Juifs tu en 
réchapperas. (14) Car si en cette 
occasion tu persistes à te taire, 
soulagement et délivrance sur- 
giront pour les Juifs d’un autre 
endroit, tandis que toi et ta fa- 
mille, vous serez anéantis. Or, 
qui sait ? Si c'était pour une oc- 
casion comme celle-ci que tu 
était arrivée à la royauté... ? » 
(15) Pour rétorquer à Mardo- 
chée, Esther dit : (16) « Va réu- 
nir tous les Juifs qui se trouvent 
à Suse et jeûnez pour moi : ne 
mangez pas, ne buvez pas pen- 
dant trois jours, ni jour ni nuit. 
Moi de même, avec mes filles, 
je jeûnerai ainsi. Sur ce, en dé- 
pit de la loi, j'irai près du roi ; 
et si je dois périr, le périrai. » 
(17) Mardochée s’écarta et il fit 
tout comme Esther le lui avait 
commandé. 
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ESDRAS-NÉHÉMIE 
ET LA QUESTION DE L’IDENTITÉ 


Introduction 


Comment sauvegarder l’identité d’un peuple à une épo- 
que où cette identité n’est plus signifiée à travers le modèle 
habituel d’un état-nation ? Voilà la grande question à la- 
quelle la communauté juive post-exilique est confrontée et 
à laquelle les différents courants présents dans cette com- 
munauté vont tâcher de répondre. L'époque où sur le plan 
politique cette communauté trouvait sa cohésion dans la 
constitution d’un royaume indépendant est devenu un loin- 
tain passé, et si durant les premières années du retour de 
l’exil (vers 520-515 avant J.-C.) il y eut des tentatives d’une 
restauration de la royauté davidique en Judée, elles sont res- 
tées sans suite. La perspective nationaliste semble avoir ra- 
pidement cédé le pas à une politique plus réaliste qui 
s’accomodait de la domination perse, tout en continuant à 
alimenter les rêves prophético-eschatologiques des milieux 
les moins favorisés. Il fallait donc trouver une autre réfé- 
rence pour répondre à la question : qui appartient à la com- 
munauté juive, comment définir son identité ? Question qui 
se révélait explosive, source de grandes tensions au sein de 
la communauté. La question s’articulait en particulier autour 
du phénomène des mariages mixtes. Le problème plus gé- 
néral du rapport avec « l’étranger » était également visé. 


1. Esdras-Néhémie et « la loi de Moïse » 


La source majeure pour se faire une idée de la société 
juive à l’époque perse sont les livres d’Esdras et de Néhé- 
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mie. Ceci étant, se baser sur cette source pour dresser un 
tableau historique de la société en question — l’objectif de 
cette étude — ne pourra se faire sans précautions. D’un côté 
le caractère composite de l’ensemble Esdras-Néhémie et la 
valeur historique des différentes strates qui y sont 
discernables provoquent la discussion. De l’autre côté, si de 
l’ensemble Esdras-Néhémie se dégage un message relative- 
ment cohérent quant à la question du mariage mixte et du 
rapport à l’étranger, il est important de noter qu’il ne s’agit 
là que d’un seul point de vue. L’exclusivisme qui s’y ex- 
prime n’était pas partagé par tous les membres de la com- 
munauté judéenne, loin de là. L'existence de groupes et d’in- 
dividus qui prônaient une attitude de plus grande ouverture 
à l’encontre de l’étranger ressort déjà chez Esdras-Néhé- 
mie. Et des textes, datant selon toute probabilité de l’épo- 
que perse, tels Jonas, Trito-Esaïe et Ruth, ont des visions 
plus universalistes du salut. 


L'analyse d’Esdras-Néhémie fait apparaître plusieurs 
strates au sein du texte, la valeur historique de ces différen- 
tes strates n’étant pas égale. Nous entrons là dans un débat 
entre spécialistes, dont L. Grabbe a tenté de dresser un bi- 
lan !. Toutefois même si, en composant son œuvre, le rédac- 
teur final d’Esdras-Néhémie s’est servi de certains textes que 
beaucoup qualifient comme peu authentiques, il n’en de- 
meure pas moins qu’on peut légitimement considérer Es- 


1. L. Grabbe : Judaism from Cyrus tot Hadrian, Londres, 1994. En résumé : Esd 1-6 
est par beaucoup considéré comme source peu fiable sur le plan historique. L’authenticité des 
décrets officiels perses, cités dans le livre d’Esdras (Esd 1,2-4 ; 4,11-16.17-22 ; 5,7-17 ; 6,3- 
5 ,6-12;7,12-26) ne fait pas pas non plus l'unanimité. Les spécialistes arrivent à un 
consensus relatif concernant ce qui est appelé le « Mémoire de Néhémie » (Ne 1,1 -7,72a ; 

11,1-2; 12,31-43 et peut-être 13,4-31). Ils s'accordent généralement pour dire que cette strate 
est de la main soit de Néhémie lui-même, soit d’un de ses proches. Une partie du livre 
d’Esdras, nommé par les spécialistes « Mémoire d’Esdras » est également écrite à la première 
personne : Esd 7-10, qui se poursuit en Ne 8-9. En revanche, l’idée d’un authentique 
« Mémoire d’Esdras » est rejetée par la plupart des spécialistes, qui voient dans ce passage 
une rédaction tardive, fondée tout au plus sur une source originelle. Quant aux différentes 
listes de personnes éparpillées dans l’ensemble Esdras-Néhémie, il est difficile d’en évaluer le 
contexte historique précis. Il est probable qu’Esd 2/Ne 7 contienne une liste des personnes 
revenues de l'exil tout au long d’une période assez étendue, plutôt qu’une énumération de 
celles revenues de l’exil dans les seules premières années de Cyrus. Ne 10,2-28 serait surtout 
intéressant pour celui qui veut suivre le parcours de certaines familles sacerdotales et autres. 
Grabbe considère Ne 11 comme peu fiable sur le plan historique. Ne 12,1-26 par contre 
comporte une partie (vv. 10-11 et 22) qui permet de retracer de façon relativement sûre la 
succession des grand-prêtres. Les listes qui se retrouvent dans Esd 8,1-14etEsd 10,10-43 font 


partie du « Mémoire d’Esdras », dont beaucoup, comme on l’a vu, récusent la valeur histo- 
rique. 
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dras-Néhémie dans sa globalité comme un témoignage as- 
sez direct de certaines préoccupations des habitants de la 
province de Judée à l’époque de sa rédaction. Cela malgré 
le côté sans doute tendancieux de l’image que le rédacteur 
d’Esdras-Néhémie nous offre de la société juive de l’épo- 
que. Ce côté tendancieux apparaît entre autres lorsqu’il évo- 
que « la loi de Moïse »° , en laissant entendre qu’au sujet de 
la question de la place de l’étranger et du mariage mixte, 
cette « loi de Moïse » et ses visions propres ne font qu’un. 
Que cette « loi de Moïse » ait constitué, pour la commu- 
nauté juive à l’époque perse, le noyau autour duquel sa re- 
cherche d’une identité allait se cristalliser est incontestable. 
Le récit de la lecture publique de la loi tel qu’il figure dans 
Néhémie 8 comporte certes une part de dramatisation, mais 
il reflète néanmoins la réalité dans la mesure où il montre la 
place centrale de la loi dans la communauté. Cette place 
centrale de la loi avait comme conséquence qu'aucun cou- 
rant idéologique/théologique au sein de la société ne pou- 
vait formuler ses convictions sans s’en réclamer. Qui plus 
est, afin de pouvoir s’en réclamer, les «têtes » des différents 
courants qui traversaient la société juive de l’époque avaient 
tout intérêt à participer à l’élaboration de cette loi. Ceci ex- 
plique les tensions, voir les contradictions, que nous déce- 
lons aujourd’hui dans le corpus du Pentateuque : plusieurs 
courants y ont laissé leurs traces*. 


Pour le rédacteur d’Esdras-Néhémie il en allait de même. 
Sa position exclusiviste quant à la question de l’identité du 
peuple devait pour être crédible trouver son fondement dans 
la loi. C’est la raison pour laquelle il présente la mission 
d’Esdras, qui aboutit au renvoi des femmes étrangères que 
« le peuple d’Israël, les prêtres et les lévites » (Esdras 9,1) 
avaient épousées, comme allant de pair avec le rappel fait 
par Esdras de la place centrale de la « loi de Moïse ». C’est 
également la raison pour laquelle il est probable que lui- 
même et/ou des proches aient contribué à l’élaboration de 


2. Esd 7,6. « Livre de la loi de Moïse » selon Ne 8,1, « livre de la loi de Dieu » selon 
Ne 8,8.18, «livre de Moïse » selon Ne 13,1, « loi » sans autre précision selon Esd 10,3 ; Ne 
8:2244:40;,35:37: | 

3.Parexemple, selon l’hypothèse d’Erhard Blum, un courant responsable d une compo- 
sition deutéronomiste (D) etun courantresponsable d’une composition sacerdotale (P). Voir 
E. Blum, Studien zur Komposition des Pentateuch, BZAW 189, Berlin-New York, 1990. 
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cette loi. Pour que leurs idées exclusivistes soient au maxi- 
mum présentes dans la loi il fallait bien contrebalancer les 
contributions de ceux qui prônaient une vision de plus grande 
ouverture quant à la question de la place de l’étranger, 
comme celle dont on trouve le reflet dans un passage comme 
Nb 12. On y voit Miriam être punie pour avoir reproché à 
son frère Moïse d’avoir épousé une femme koushite ! 


Il est plus que probable que la « loi de Moïse » soit en- 
core en cours d’élaboration, au moment de la rédaction de 
l’ensemble Esdras-Néhémie. Ceci expliquerait pourquoi dans 
Esdras-Néhémie nulle référence n’est faite aux évènements 
racontés en Nb 25. La chose est étonnante puisqu'il n’existe 
point d’autre passage au sein du Pentateuque dans lequel 
les rapports avec les femmes étrangères soient condamnés 
avec autant de violence. Une référence à Nb 25, n’aurait- 
elle pas servi au rédacteur d’Esdras-Néhémie comme argu- 
ment fort dans son opposition aux mariages mixtes“ ? Nous 
en concluons qu’à l’époque où 1l rédigeait son œuvre, le 
rédacteur d’Esdras-Néhémie n’avait pas encore sous les yeux 
un Pentateuque achevé”. Ceci jette une lumière nouvelle 
sur la question de la datation de la rédaction finale du Penta- 
teuque, ainsi que sur les évolutions au sein de la commu- 
nauté juive à l’époque perse. 


S1 un passage comme Nb 25 n’a été intégré au sein du 
Pentateuque qu’après la rédaction d’Esdras-Néhémie, comme 
nous le postulons, la rédaction finale du Pentateuque ne peut 
guère dater d’une époque antérieure au 4" siècle avant J.- 
C., et ceci pour la simple raison que la rédaction d’Esdras- 
Néhémie date, elle, du 4" siècle avant J.-C. La rédaction 
d’Esdras-Néhémie présuppose à la fois les missions du per- 


4. Dans Ne 9, chapitre qui dresse un tableau des péchés du peuple lors de son histoire 
passée, une référence à « l’affaire Péor », racontée en Nb 25, auraitété bien à sa place, d’autant 
plus que par ailleurs référence y est faite aux années passées dans le désert, thème de 
l’ensemble du livre des Nombres, et de façon plus explicite les guerres contre Sihonet Og, 
qui, selon les Nombres, avaient immédiatement précédé « l’affaire Péor » (Ne 9,22). Pour- 
quoi, en Ne 13 la condamnation du mariage mixte s’appuie-t-elle uniquement sur le mauvais 
exemple qu’aurait donné le roi Salomon (Ne 13,26-27) ? Néhémie ne s’y adresse pas àun roi, 
mais à de nombreux hommes parmi le peuple qui avaient épousé des femmes ashdodites, 
ammonites etmoabites (Ne 13,23). Un rappel de « l’affaire Péor » marquée par l’apostasie de 
ee ie des hommes d’Israël aurait donc été plus parlant qu’une référence à la chute d’un 
seul roi. 

5. Il est en outre plus que probable que la rédaction de Nb 25 soit en grande partie 
l’œuvre de personnes appartenant au même courant d’idées que le rédacteur d’Esdras-Néhémie. 
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sonnage historique de Néhémie, qui ont eu lieu en 445 et 
433 avant J.-C. et celle du personnage d’Esdras, qui proba- 
blement eut lieu en 398 avant J.-C. $ — voilà ce qui nous 
amène au 4" siècle. 


Cela nous amène aussi à conclure que le débat au sein 
de la société concernant la place de l’étranger et le mariage 
mixte n'avait point été clos pour avoir abouti à un consen- 
sus, à cette époque tardive. Au contraire, la férocité qui 
marque un chapitre comme Nb 25, tout comme certains 
passages dans Esdras-Néhémie, nous montrent qu’au 4" 
siècle la question déchirait encore la communauté juive. 


2. Esdras-Néhémie et leur idéal exclusiviste 


Beaucoup de travail a été effectué par les spécialistes, 
ces derniers temps, pour voir plus clair dans le conflit, entre 
Esdras et Néhémie d’un côté, et ceux qui s’opposaient à 
leur action de l’autre. Il semble clair que le rédacteur de 
l’ensemble Esdras-Néhémie a voulu présenter ce conflit 
comme s’inscrivant dans la suite directe de celui qui plus 
d’un demi-siècle auparavant avait opposé ceux qui s’appli- 
quaient à la reconstruction du temple et ceux qui tentaient 
de faire échouer cette entreprise : les « ennemis de Juda et 
Benjamin » et le « peuple du pays » (Esd 4,1-5). 


Le rédacteur d’Esdras-Néhémie laisse deviner cette con- 
tinuité du conflit en brouillant les époques. Le thème glo- 
bal d’Esd 1-6 concerne la reconstruction du temple sous 
Darius (521-485 avant J.-C.) et son achèvement en 515 avant 
J.-C. Toutefois, se trouve inséré dans Esd 1-6 un long pas- 
sage (Esd 4,6-23) qui parle d’une interruption de la 
reconstruction de la ville de Jérusalem, suite aux machina- 
tions de ceux qui s’y opposaient. Or cet arrêt de travaux fut 
ordonné par Artaxerxes I qui régna de 465 à 424 avant J.-C. 


En insérant ce passage dans le contexte de la reconstruc- 
tion du temple, le rédacteur d’Esdras-Néhémie fait volon- 


6. Dans le « mémoire d’Esdras » est indiqué comme date de la mission d’Esdras la 
« septième année du roi Artaxerxes » (Esd. 7.7), sans qu'il soit précisé s’il s’agit-làd’Artaxerxes 
Lou Artaxerxes IL. Si le roi évoqué était le premier du nom, la mission d’Esdras aurait eu lieu 
en l’an 458 avant JC ; s’il s’agit d’Artaxerxes II la date est 398 avant JC. Cette dernière 
hypothèse nous semble la plus probable. Pour la discussion voir P. Abadie, Le Livre d'Esdras 
et de Néhéinie (Cahiers Evangile 95, éd. Cerf), Paris, 1996. 
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tairement l’amalgame entre deux épisodes différents. Un seul 
et même conflit, s’étalant sur plusieurs décennies, est ainsi 
suggéré. En réalité l’enjeu du conflit autour de la recons- 
truction du temple n’était pas identique à celui qui marquait 
le différend entre ceux qui prônaient la reconstruction des 
murs de la ville, et ceux qui s’y opposaient. Le conflit autour 
de la reconstruction du temple était étroitement lié à une 
question idéologique, voire théologique : qui appartient à la 
vraie communauté juive dont le temple constitue le centre, 
et qui peut donc participer à l’œuvre de reconstruction ? 


L'autre conflit, dans lequel notamment Néhémie se trou- 
vait impliqué, était davantage de nature politique. Recons- 
truire la ville de Jérusalem symbolisait clairement lui resti- 
tuer, toutes proportions gardées, son statut politique, ce qui 
inquiétait certains voisins (principalement la classe gouver- 
nante de Samarie) qui y voyaient une menace pour leur 
mainmise sur la Judée. Toutefois, même si cette continuité 
d’un seul conflit telle que le rédacteur d’Esdras-Néhémie le 
suggère est douteuse, 1l n’en demeure pas moins que l’épo- 
que même d’Esdras et de Néhémie (deuxième partie du 5°"° 
siècle avant J.-C.) a bien été marquée par ces deux conflits, 
puisque l’action d’Esdras s’inscrit avant tout dans celui 
autour de l’identité de la communauté juive, et que celle de 
Néhémie s’explique en partie par son opposition politique 
aux revendications des gouvernants des contrées voisines. 


2.1. Esdras : Qui appartient à la vraie communauté juive ? 


Qui appartient à la vraie communauté juive, dont le tem- 
ple constitue le centre ? Selon Esdras 1-6, cette question 
avait déjà été posée dans les débuts de l’époque du retour 
de l’exil, quand il fallait déterminer qui pouvait participer à 
l’œuvre de la reconstruction du temple. Esdras-Néhémie dans 
son ensemble nous présente une situation dans laquelle au 
moins une partie de la gola (la communauté des familles 
revenues en Judée après l’époque de l’exil) s’efforce de se 
démarquer du reste de la population de la Judée, qu’elle 
stigmatise en la qualifiant de « peuple du pays » (Esd 3,3 : 
4,4 ;9,1 ; 10,11 ; Ne 10,30) ou en l'identifiant à des peuples 
étrangers. Cette démarcation s’effectuait notamment par le 
refus des mariages mixtes. La gola se considérait comme la 
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vraie communauté juive en Judée, rassemblée autour du tem- 
ple, dont elle se réservait le service, et elle bénéficiait du 
soutien du gouvernement central perse. 


Bien qu’Esdras-Néhémie présente cette forte tendance 
exclusiviste de la gola comme religieusement motivée (la 
« femme étrangère » représentant la tentation de l’idolâtrie ; 
Esd 9,2 « la descendance sainte », etc..….), beaucoup de 
spécialistes d’aujourd’hui l’expliquent en termes purement 
sociologiques”. D'un côté ils insistent sur l’intérêt pour le 
gouvernement central perse d’avoir sur place, en Judée, un 
groupe dominant, sur la loyauté duquel il pouvait compter. 
De l’autre côté, certains considèrent les revendications de la 
gola comme l’effort d’une ancienne élite, dépossédée par le 
fait de l’exil, pour reconquérir ses possessions ainsi que sa 
place dominante dans le pays. 


2.2. Néhémie : la Judée se démarque des provinces voisi- 
nes. 


Tandis que la mission d’Esdras garde ses zones d’om- 
bre, les choses sont plus claires en ce qui concerne la mis- 
sion de Néhémie. Elle était avant tout de caractère politique. 
Nommé gouverneur, il était envoyé en Judée par le gouver- 
nement central perse, avec comme tâche principale de res- 
taurer les murs de Jérusalem. Dans la mise en œuvre de cette 
tâche il se heurte sur place à l’opposition de trois personna- 
ges : Sanballat, gouverneur de Samarie ; Toviya, le servi- 
teur ammonite, et Gueshem l’Arabe (Ne 3,19). Il est fort 
probable qu’il s’agissait là des dirigeants (gouverneurs ?) 
des trois pays voisins de la Judée : Samarie, Ammon et le 
sud, occupé par les Arabes. La raison de leur opposition 


7.D.L.Smith, « The Politics of Ezra ; Sociological Indicators of Post-Exilic Judaean 
Society », Second Temple Studies.I : Persian Period (éd. P.R. Davies), J SOTS 117, 
Sheffield, 1991, pp. 73-97 et « The Mixed Marriage Crisis in Ezra 9-10 and Nehemiah 13 : 
a Study ofthe Sociology ofthe Post-Exilic Judaean Community », Second Temple Studies. 
2 : Temple Community in the Persian Period (éd. T.C. Eskenazi—K.H. Richards), J SOTS 
175, Sheffield, 1994, pp. 242-265; C. Schultz, « The Political Tensions in Ezra-Nehemiah », 
Scripture in context. Essays on the Comparative Method (éd. CD. Evans —W.H. Hallo—-J.B. 
White), Pittsburgh, PA, 1980, pp. 221-244 ; P.R. Davies, « Sociology and the Second 
Temple », Second Temple Studies.I : Persian Period (éd. PR. Davies), JSOTS 117, Sheffield 
1991, pp. 11-19 ; R.A. Horsley, « Empire, Temple and Community — but no Bourgeoisie ! 
A response to Blenkinsopp and Petersen », Second Temple Studies. T° Persian Period(éd. 
PR. Davies), JSOTS 117, Sheffield, 1991, pp. 163-174 ; aussi J. Blenkinsopp, «Temple and 
Society in Achaemenid Judah », Second Temple Studies.I : Persian Period (éd. P.R. Davies), 
JSOTS 117, Sheffield, 1991, pp. 50-53. 
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serait la crainte de voir la restauration de Jérusalem, affir- 
mation symbolique d’une certaine autonomie de la Judée, 
compromettre leur mainmise sur les affaires de la Judée. 


Pour les chercheurs la question a toujours été de savoir 
qui étaient exactement ces trois personnages. À la vue des 
noms qu’il donna à ses fils, il semblerait que Sanballat, gou- 
verneur de Samarie, partageait avec ses voisins de la Judée 
la foi yahwiste. Il avait en outre des liens de parenté avec la 
famille sadoqite des grands-prêtres de Jérusalem (Ne 13,28). 
Les spécialistes s’accordent généralement aujourd’hui pour 
dissocier le conflit entre Néhémie et Sanballat et le schisme 
religieux entre Juifs et Samaritains. Ce schisme daterait d’une 
période postérieure à celle de Néhémie. Toviya, lui aussi, 
était apparenté à l’aristocratie sacerdotale de Jérusalem (Ne 
6,18 ; 13,4). Néhémie le chasse d’une chambre que le grand- 
prêtre de l’époque, Elyashiv, lui a réservée dans le temple. 
Il est probable que Toviya était le gouverneur de la province 
d’Ammon, qui couvrait alors une partie du Galaad, ancien 
« héritage de Gad ». Cela explique à la fois la présence d’une 
population israélite/juive importante dans le secteur et le fait 
que le gouverneur d’Ammon soit un vénérateur de Yahwé 
(c’est en tous cas ce que son nom indique). Le troisième per- 
sonnage, Gueshem/Gashmou (Ne 3,19 ; 6,6), est plus énigmati- 
que. Il s’agit probablement de Gashmou, connu grâce à des 
inscriptions sur de la céramique datant de la même époque. 
Ce Gashmou était le père de Qain, roi de Qedar. En tout cas, 
évoqué dans Esdras-Néhémie aux côtés de Sanballat et Toviya, 
il est clair que Gueshem était un personnage important, occu- 
pant une fonction d’autorité parmi les Arabes. 


3. Les mariages mixtes — un débat au sein de la gola 


D.L Smith avance l’hypothèse selon laquelle une grande 
partie de la gola ne se démarquait pas seulement du 
fameux peuple du pays, mais qu’elle s’opposait aussi à ceux 
parmi les fils de la gola qui par opportunisme ou pour 
d’autres raisons s’étaient liés au peuple du pays, en particu- 
lier par le moyen de mariages®. D’autres spécialistes rejoi- 

8. DL. Smith, « The Politics of Ezra ». Sur les avantages pour les membres de la 


« gola » de se lier par le mariage avec la population restée sur place, voir aussi son article : 
« The Mixed Marriage Crisis ». 
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gnent D.L. Smith sur ce point”. En somme, il est plus que 
probable qu’au sein même de la gola il existait deux points 
de vue différents sur qui appartenait à la vraie communauté 
juive. Ces visions étaient certes liées à des préoccupations 
purement politiques et économiques, mais avancer ces seules 
préoccupations nous semble quelque peu réducteur. Les deux 
points de vue divergents comportaient aussi un élément idéo- 
logique et théologique dans la mesure où était également 
posée cette question cruciale : qui bénéficie des promesses 
divines ? Pour le cercle autour d’Esdras et de Néhémie il 
était clair que ne pouvait en bénéficier que la communauté 
de la gola. D’autres pourtant prônaient une vision plus large 
et plus ouverte sur le sujet, qui leur permettait d’avoir une ap- 
proche moins rigoureuse de la question des mariages mixtes. 


A en croire le livre d’Esdras-Néhémie, il s’agissait là 
d’un véritable conflit — un conflit qui traversait la classe 
sacerdotale même. Dans leurs attaques contre les mariages 
mixtes Esdras et Néhémie s’en prenaient en premier lieu à 
des prêtres (Esd 9,18-23 ; Ne 13,28). Par ailleurs, il est per- 
mis de se demander si l’on ne touche pas ici aussi à la ques- 
tion du statut de la Transjordanie. Une analyse textuelle du 
Pentateuque (ou de l’Hexateuque) a amené certains spécia- 
listes, et notamment U. Schorn, à déceler deux points de 
vue divergents sur ce problème. Selon elle, une rédaction 
tardive, notamment de type sacerdotale, aurait été conçue 
dans le souci de présenter la Transjordanie comme faisant 
partie intégrante de la communauté des douze tribus d’Is- 
raël. Ceci transparaîtrait dans un texte comme Jos 22 par 
exemple !° et expliquerait pourquoi certains membres de 
l’aristocratie sacerdotale de Jérusalem ne voyaient pas d’in- 
convénient à se lier à un Transjordanien comme Toviya. Pour 
Esdras et Néhémie, en revanche, des familles d’origine 
transjordanienne semblent avoir été exclues d’office de la 
communauté juive (Esd 2,61/Ne 7,63). Ils devaient se re- 


9. Parexemple : H. Washington, « The Strange Woman of Proverbs 1-9 and Post-Exilic 
Judaean Society » ; Second Temple Studies. 2 : Temple Community in the Persian Period (éd. 
T.C. Eskenazi — K.R. Richards), JSOTS 175, Sheffield, 1994, pp. 217-242 ; L. Grabbe, 
Judaism, pp. 131-138. 

10. U. Schom, Ruben und das System der zwôlf Stamme Israels, BZAW 243, Berlin — 
New York, 1997 ; voir aussi : D.L. Smith, « Between Ezra and Isaiah : Exclusion, Transfor- 
mation and Inclusion of the Foreigner in Post-Exilic Biblical Theology », Ethnicity andthe 
Bible (éd. M.G. Brett), Leiden, 1996, pp. 125-126. 
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trouver dans la conception d’Ezékiel selon laquelle les fron- 
tières d’Israël se situaient uniquement à l’ouest du Jourdain 
(Ez 47,13-23), ainsi que dans tout effort de diffamation de 
la Transjordanie dont on retrouve une expression dans des 
textes comme Nb 25 et Jos 22. 


En ce qui concerne le côté économique, matérialiste, du 
problème des mariages mixtes à l’époque post-exilique, deux 
types d’explications nettement différents sont avancés. Les 
unes insistent sur le fait que le mariage mixte comportait 
alors pour les familles de la gola le danger de voir leurs 
biens passer aux mains de familles n’appartenant pas à la 
gola. Cela risquait par la suite de fragiliser leur situation de 
vraie communauté juive autour du temple. Selon H.C. 
Washington, cette tendance exclusiviste de la gola était en 
outre appuyée par le gouvernement central perse, pour le- 
quel il était plus facile de traiter sur place avec une élite 
clairement identifiable (et donc non-mélangée), qu’avec une 
communauté à caractère plus flou !!. Il est ici présupposé 
qu’à l’époque, la gola était, de fait, l’élite au sein de la so- 
ciété en question et qu’elle était matériellement avantagée. 
Or, c’est justement cela que d’autres spécialistes contestent !?. 
Selon eux, le mariage mixte, favorisé par certains membres 
de la gola, ne représentait pas le danger d’une perte de biens, 
mais constituait au contraire une façon d’accéder à des avan- 
tages sur un plan à la fois matériel et sociopolitique. En re- 
venant au pays, la gola avait trouvé les terres dans les mains 
d’autrui et les postes d’influence occupés. Il fallait trouver 
le moyen de les récupérer. Pour les uns les mariages mixtes 
étaient une solution, pour d’autres, comme Esdras et Néhé- 
mie, iksemble que la solution était de s’imposer comme bloc : 
dans la mesure où « nous restons ensemble, solidaires, nous 
serons forts ». Il est plus que probable que cette dernière 
tendance était en partie inspirée par un souci de justice so- 
ciale. La communauté de la gola était considérée comme 
le vrai Israël, obéissant aux lois de Dieu, lois favorisant la 
justice sociale. Toute démarche opportuniste faite par des 
membres de cette communauté est de fait dénoncée. 


11.H.C. Washington, « The Strange Woman », pp. 37-238. 
12. Par exemple D.L. Smith, « The Mixed Marriage Crisis », pp. 259-261. 
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En ce qui concerne le rôle qu’aurait joué le gouverne- 
ment perse, D.L. Smith avance une hypothèse contraire à 
celle de H. C. Washington. Selon lui le gouvernement perse 
favorisait les mariages mixtes surtout entre les tenants de 
l’autorité spirituelle, à savoir la partie cléricale de la gola, 
qui effectivement avait su s’imposer, et les familles des auto- 
rités locales que la gola en arrivant dans le pays avait trouvé 
installées sur place. Cela expliquerait pourquoi Esdras et 
Néhémie, dans leur dénonciation des mariages mixtes s’en 
prennent en premier lieu aux prêtres, et pourquoi le récit de 
l’action d’Esdras dans Esdras-Néhémie se termine quelque 
peu « en queue de poisson » : le gouvernement perse aurait 
assez vite fait de rappeler Esdras, gêné justement par son 
opposition virulente aux mariages mixtes. 


Il existait, en somme, un conflit au sein même de la 
gola qui s’articulait notamment autour de la question des 
mariages mixtes, entre membres de la gola et personnes n’y 
appartenant pas. Ce conflit traversait notamment la classe 
sacerdotale® , qui semble s’être divisée en un groupe soute- 
nant le prêtre Esdras (Esd 7,1-5) et un autre groupe ayant 
une vision plus large de l’identité de la communauté juive. 


4. Conclusion 


Pour bien comprendre le message qu’Esdras-Néhémie 
renferme, à la fois justification et interprétation de l’activité 
des personnages historiques d’Esdras et de Néhémie, il est 
bon de se rappeller que la Judée de l’époque perse n’était 
qu’un tout petit pays incorporé au sein du vaste empire des 
grand-rois achéménides, insignifiant tant en ce qui concerne 
son étendue qu’au niveau politique. Les avis sont partagés 
sur la question du chiffre de la population en Judée à cette 
époque. Si par certains le chiffre de 200.000 est avancé, 
pour d’autres ce chiffre semble invraisemblablement élevé. 
Il n’en demeure pas moins que la communauté juive, éta- 
blie en Judée, n’était qu’une modeste communauté parmi 
des dizaines d’autres dans le Moyen Orient de ce temps-là j 
le danger d’être « mangé » par d’autres peuples plus puis- 


13. Il est intéressant de noter que dans un passage comme Nb25, le conflit autour de 
la question des mariages mixtes oppose des membres de l’aristocratie. 
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sants et d’ainsi perdre son identité propre était donc réel. 
D'autre part, il était inévitable qu’avec le retour de milliers 
de familles exilées en Babylonie la société juive de Judée se 
scinde en deux groupes distincts : les descendants de ceux 
qui après la chute du royaume de Juda (en 587 avant J.-C.) 
étaient restés dans le pays, et les descendants de ceux qui, 
après ce désastre avaient été déportés. Quels que soient les 
enjeux plus terre-à-terre que des spécialistes pensent déce- 
ler derrière le conflit qui opposait des membres des deux 
groupes (par exemple, les tentatives faites par la gola de 
récupérer leurs terres ancestrales), il est clair que pour le 
rédacteur d’Esdras-Néhémie le problème se pose avant tout 
en termes théologiques, confessants. Comme après la catas- 
trophe de 587 avant J.-C., Dieu, à travers ses prophètes, 
avait continué à s’adresser à la communauté en exil plutôt 
qu’à ceux restés sur place, il en déduit qu’au sein d’Israël 
au sens large, cette communauté était appelée à occuper 
une place prépondérante. Ayant vécu l’évènement purifica- 
teur de la déportation, héritiers directs des promesses de sa- 
lut des prophètes de l’exil, il fallait que cette communauté 
de la gola garde son intégrité, justement afin que le message 
de salut ne s’estompe pas. Pour le rédacteur d’Esdras-Néhé- 
mie ce souci d’incarner un message fort comprend l’interdit 
du mariage avec des femmes étrangères. Le message que 
l’on porte ne se situe point au seul niveau conceptuel, il 
s’inscrit aussi dans notre chair, en s’exprimant à travers ce 
qui est de la chair. 


Cette position exclusiviste, telle que le rédacteur d’Es- 
dras-Néhémie la présente, est au sein même de l’Ancien 
Testament contrebalancée par des visions plus directement 
universalistes du salut. Esdras-Néhémie nous met en garde 
contre une tolérance qui risque de devenir indifférence ; des 
textes comme Jonas, Trito-Esaïe et Ruth nous empêchent de 
tomber dans des positions intégristes de xénophobie et 
d’apartheid. Voilà une tension herméneutique en laquelle la 
parole du Dieu d’Israël se faufile comme une parole qui se 
décline en des lectures diverses. 


GASPARD VISSER ’T HOOFT 
JAN ALBERT ROETMAN 
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